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			ITINERARIO DEL AUTOR

			En 1983, el horizonte de los jóvenes era el paro y el desaliento resignado, que se llamó pasotismo. Guardaban aún silencio quienes consideraban el terrorismo político una forma de resistencia, o una especie de equitativo ajuste de cuentas con el pasado. Silencio ante el asesinato de inocentes, de “no combatientes”. 

			Entonces la izquierda europea desconocía los crímenes del socialismo real. Los del pasado fueron un error del culto a la personalidad. Callaban que aún se asesinaba, se encarcelaba, se censuraba, se aplastaba, y muchos temían los riesgos de pensar, sentirse y expresarse libremente.

			Con la certeza, anterior a todos los versos leídos, de que la guerra es la forma más despiadada de oprimir a los pobres, comencé una etapa, que fue además el éxodo de un trabajo con los jóvenes y los de abajo. Había dedicado más de veinte años.

			Desde finales de octubre de 1983 estudio por qué y cómo el catolicismo español ha sido causa de discordia civil. Empecé desde 1870. Los de dentro del baluarte, elegían siempre la insurrección. Los católicos de fuera, que no habían entrado o había escapado, estaban en la legalidad, en pie junto a los otros, iguales a ellos. Condenados y atacados por ellos, los “verdaderos católicos” los llamaban todavía “falsos hermanos” y cizaña. Y a esta denominación, que era una advertencia o un grito de alerta, añadieron desprecio: los tacharon de “mestizos”, en una sociedad donde todavía había esclavos en sus colonias.

			¿Por qué los católicos han dejado de ser “hijos de Dios” que trabajan por la paz? ¿Podrían hacerlo sin amar la libertad? ¿La amarían sin sentirla como liberación de los de abajo, del pueblo? 

			Creía en 1983 que la Iglesia estaba entrando en una dinámica, que busca sólo al espectador -el que ve y oye, pero ni mira ni escucha- porque quien está en escena no los hermana. Ahora pienso que quien hablaba y viajaba no era un actor. Pero quizás la puesta en escena distorsionaba palabras y desfiguraba.

			Hacer historia tiene algo de anacronismo. Estos años he sentido muchas veces la alegría de haber podido elegir amigos y socios de camino. Con ellos he estado muchas horas. Quiero creer que su compañía ha dado otra perspectiva a mis encuentros de cada día con las personas que, como yo, madrugan para ganar su sustento, luchan, sufren y sueñan, solos, con los suyos o por los suyos.

			Alargada la memoria, he aprendido a mirar más allá de ese horizonte ficticio, que abre y cierra mi jornada: las informaciones que apenas dedican tiempo a los olvidados de la tierra.

			Este trabajo sobre el modernismo lo he iniciado cuando creía que nadie ama la libertad y la paz, si vive, religiosamente, a espaldas y contra ellas. Al precepto judío, hecho confesión de fe, sobre el Dios único, a quien todo se entrega porque con Él sólo se puede estar en y desde el amor, añade Jesús, el mismo amor al prójimo (Mc 12, 27-34).1

			El modernismo ha sido considerado uno de los temas interesantes de la historia religiosa contemporánea.2 Podemos continuarla porque su inspiración sigue superando lo que intentaron e hicieron las personas que lo vivieron. Podemos continuarla, especialmente aquellos a quienes se enseñó en la juventud que la verdad que nos hace libres, es también la acogida de quien anuncia e inaugura un tiempo de misericordia para los pobres.

			Agradezco su muy valiosa ayuda al Centro de Estudios de la Iglesia Nacional Española de Santiago y Montserrat, Roma, al personal del Archivo Secreto Vaticano y al de la Biblioteca de L’École Française, sede en Roma, y al personal de la del Centro de Humanidades y Ciencias Sociales, del CSIC, Madrid

			Madrid, julio 2016
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					1 Romolo Murri dejó constancia en su epitafio de cómo quiso vivir. “Dalle gierarchie mondane non ebbe nè onori nè ricchezze. Dio solo cercò. Lui onorò  nei poveri”. Bedeschi, Lorenzo. 1977 y 1986. “La riconciliazione di Murri con la Chiesa”, Civitas XXVIII/9: 3-27, y en Fonti e Documenti 15 (1986) 618-653, la referencia en 652-653
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1. LA AGONÍA DEL CREYENTE3


			El título de este trabajo es una cita. En ella hay un homenaje a Lorenzo Bedeschi, un reconocimiento de su trabajo.4 Una referencia a casi todos los aspectos del modernismo: el doctrinal, con la mención al Concilio Vaticano y a la minoría, el disciplinar, la corriente franciscana, que busca la reforma en el “descenso hacia la gente humilde y en la permanencia junto a ellos, la presencia de los laicos, sobre todo de los jóvenes, que mantuvieran sus iniciativas, como la mejor prueba de que no renunciaban a su autonomía, y la mención a Murri, que encarna otra forma de resistencia y otra actitud… 

			Cuando la autoridad eclesiástica analiza el modernismo usa categorías teológicas. Su posición es insuficiente y no vale, por muchas matizaciones que se introduzcan en ella. No puede ser usada ingenuamente para examinar el modernismo. Hay que emplear categorías históricas, porque estamos ante una realidad que no puede definirse de una vez por todas y porque ella misma tiene una historia. En la medida en que aparecen nuevas fuentes y nuevas sensibilidades, surgen aspectos nuevos del modernismo y nuevas interpretaciones del mismo.

			El modernismo revela una ruptura en las relaciones entre el catolicismo y la modernidad. Con el paso de los años se ha matizado esa perspectiva, llegando a la conclusión de que el modernismo era una de las vías, a través de las cuales la Iglesia se ha modernizado, porque ha experimentado otras o las ha aceptado. Esto invita a reflexionar sobre el anti-modernismo, a la vista de la diversidad de procesos y de modelos en que se opera la modernización religiosa.

			Desde luego el modernismo no puede entenderse solo como un hecho interno de la Iglesia, omitiendo sus conexiones con la sociedad civil.

			Poulat5 y Lorenzo Bedeschi han demostrado que no es posible la historia del modernismo sin la del anti-modernismo. Las exageraciones de los innovadores sólo se explican teniendo en cuenta la posición a la que se enfrentan. Esa clave es además necesaria para entender la difícil convivencia de la nueva generación de católicos con la jerarquía eclesiástica, asentada en esquemas contra-revolucionarios. La concepción del modo en que la Iglesia debe relacionarse con el mundo es “un aspetto centrale dello scontro”.6

			La documentación, recogida en el Centro Studi per la Storia del Modernismo, del Istituto di Storia dell’Università di Urbino,7 muestra que el modernismo en Italia tiene tonos variados y rasgos originales, no explicables por influencia foráneas, incluida la de Loisy. Un aspecto importante, aunque menos visible, fue la presencia en Italia de una tendencia que puede denominarse pentecostal, que aspiraba a la renovación espiritual, y otra, centrada en la teología y en la crítica histórica.8 

			El estudio de las fuentes revela la variedad y complejidad del modernismo cuando plantea el problema religioso, la reforma eclesial, la relación revelación-historia, el desarrollo de los dogmas, y el otro modernismo, el social.

			Se busca en la filosofía un instrumento nuevo para el trabajo teológico, porque existe la conciencia de que el pensamiento católico es anacrónico, está superado. Hay además una reflexión sobre el modo de hacer teología, la libertad de investigación, las exigencias hermenéuticas que derivan del método histórico-crítico… Con todo eso, se anima una reflexión sobre la relación religión-individuo, religión e historia, religión y sociedad.

			Es útil distinguir entre modernismo moderado y modernismo radical. Hay una mayor o menor insistencia en el mesianismo, en el sentido escatológico del Reino de Dios, en las relaciones historia-religión, religión y sociedad. Esto enlaza con el sentimiento trágico de la existencia, de la experiencia religiosa, que, a su vez, sintoniza con algunas de las instancias más vivas del pensamiento europeo.9

			El modernismo pudo ser un asunto de profesores y de investigadores que deseaban medirse con la cultura contemporánea. Si alcanzó una dimensión mayor, “in parte almeno”, fue gracias a los integristas y antimodernistas, con su insistencia en la infiltración, cubierta y enmascarada.

			Se amplió así la caza del hereje pues “cerca di spingersi alle zone più riposte e segrete dell’animo, alle intenzioni profonde”. Fue una “brutta storia”, construida con calumnias, delaciones, traiciones, vilezas...que el historiador tiene que imponerse el deber de comprender y de juzgar, históricamente, sin dejarse envolver por su valoración moral.10

			Louis Duchesne y George Tyrrell 

			Hubo al menos tres tipos de modernismo. El primero, el de los católicos que intentan reformar su Iglesia, especialmente en el terreno intelectual. Pese a sus desacuerdos, tuvieron contactos entre ellos y conciencia de formar un grupo. El segundo fue la imagen del modernista formulada por la Iglesia católica. El tercero, un clima cultural, que se proyecta en la literatura, la arquitectura, la tecnología, el pensamiento político. Es un modernismo secular, que muchas veces la jerarquía católica confundió con el religioso.11

			Sostuvo George Tyrrell en 1908 que las posiciones conservadoras se mantienen en la Iglesia gracias a una ignorancia, muchas veces no querida. Cuando la historia se aplica a los orígenes del cristianismo, a su desarrollo, pone en duda muchos presupuestos fundamentales, que afectan a los dogmas y a las instituciones. Se observa cómo el dominio de lo milagroso retrocede, porque no es posible verificar los hechos en los se fundan. Su número se reduce y muchos de los que se admiten como históricos pueden atribuirse a causas naturales.

			Hay otra esfera importante. La crítica descubre, en el terreno de la moral cristiana y del espíritu religioso que deriva de ella, en la vida de sus santos, en su liturgia, en su doctrina ascética, en sus normas de gobierno, en sus métodos de educación…muchas cosas que están en desacuerdo con la concepción moral y religiosa que dice que son suyas y maneja como razones para pedir sumisión.

			“Ici, apparemment, nous sommes engagés dans une contradiction, dès que l’autorité nous prie de répudier les principes et les sentiments sur lesquels seuls peut reposer l’obéissance que nous lui devons”. 12

			Louis Duchesne perteneció a la escuela de la crítica histórica. Fue uno de sus fundadores y uno de los primeros en aplicarla a la historia religiosa. Siendo una tarea para audaces, lo fue más al inicio del siglo XX. La crisis modernista avivó entonces los recelos, los temores y las sospechas. Duchesne sostuvo que eran compatibles la búsqueda honesta de la verdad histórica y los intereses de la Iglesia, porque aquella era compatible con la fidelidad a la fe. La Iglesia nada gana manteniendo piadosas tradiciones, carentes de base histórica. La refutación de las leyendas, ligadas al origen apostólico de las diócesis de Francia, le creó problemas y enemistades.

			Después, algunos de sus escritos le ocasionaron dificultades con la Curia Romana. Sufrió, porque parecían exigirle una elección entre su condición de católico y de sacerdote y su vocación de investigador. Le dolieron esas decisiones, en lo que tenían de precipitadas e injustas. Aprendió, decía el 19 de noviembre de 1905 a Alfred Baudrillart, que un escritor católico debe tener presentes no sólo las exigencias de su fe sino también la mentalidad de sus superiores eclesiásticos, “depuis le Pape jusqu’au sécretaire particulier de monseigneur l’évêque”.

			No entorpeció eso su empeño de renovar la historia de la Iglesia sobre bases científicas, actualizando los métodos.

			En junio 1911, respondiendo a las objeciones contra su Histoire de l`Église Ancienne, redactó una Lettre à un ami. Desde siempre quiso salir lo menos posible del terreno de la historia, cuya base son los testimonios y no las conjeturas. Teólogos, apologistas y predicadores, incluso los místicos, pueden aportar complementos útiles.

			La acción del Espíritu, la providencia de Dios, su gracia, no son cosas que puedan rechazarse. Pero, cuando un historiador, las sugiere a sus lectores, se expone a cometer errores, porque los caminos de Dios son misteriosos. No debe empeñarse en entenderlos. Además si lo intenta complica su propio camino y desfigura su labor, que consiste en ver lo sucedido hace tiempo y explicarlo a sus contemporáneos.

			Hablando de su Histoire de l’Église Ancienne dice que explica las cosas desde fuera, con la ayuda únicamente de una investigación crítica, que no coincide con la reflexión religiosa, iluminada por la fe.

			Duchesne se retrataba a sí mismo diciendo que un historiador católico es

			“un homme de foi, qui entend bien travailler pour l’Église et la vérité religieuse, dont est l’organe, mais qui, dans son travail, s’attache aux seuls procédés d’investigation propres à la discipline historique”.13

			Cuando su obra fue incluida en el Índice, pidió que no se agravara la situación. Que el silencio ante sus adversarios, ante quienes habían batallado hasta conseguir esa censura, fuera la manera de responder a la aceptación de la medida contra él. No quería hacer cuentas con ellos, pero, aun estando seguro de que no había cometido error alguno, consideraba haber pagado de sobra el precio impuesto por quienes se empeñaron en condenarlo.

			El 9 de diciembre de 1911, en una carta a  François de Roverié de Cabrières, obispo de Montpellier, creado cardenal ese mismo año, afirmaba: “Pour ne pas me mettre en opposition avec l’autorité, je puis me taire. Mais il m’est impossible de renier les principes fondamentaux de la méthode historique”.

			Profundamente afligido, dejaba en claro y como resumen:

			“Je me crois fonder à me considérer comme traité avec injustice; mais je sais ce que je dois à l’Église, ma mère; jusqu’ici je n’ai rien dire: je continuerai. Quelles que soient les sentences qui doivent encore me frapper, je m’inclinerai. J’attendrai qu’on se ravise, qu’on cesse de donner au public l’impression que l’Église catholique a maintenant peur de son histoire”. 14

			La crisis modernista revela una experiencia de sufrimiento en muchos de sus protagonistas. Este aspecto ha sido silenciado, a veces por pudor, otras por no considerarlo relevante. En muchos de ellos se revela su solidez existencial. Sus biografías son “storie che portano in primo piano quelli che tra i vinti sono più venti di altri, che mettono in evidenza come tra gli sconfitti abitino anche quelli per cui la sconfitta è più amara”.15

			Podemos vivir sin saber quiénes somos. Por eso se necesita que alguien sea capaz de definir lo que es el catolicismo. Tyrrell recuerda que los representantes oficiales de la Iglesia son gentes dominadas por un espíritu corporativo, que les lleva a acentuar la importancia de su papel y a considerarse la Iglesia, imitando a los políticos y líderes sociales, que se creen el pueblo. Hay una actitud que facilita la aceptación de esa maniobra. La gente no es capaz de oponerse abiertamente, pero ni siquiera su inercia los deja totalmente en manos de esa pretensión, a la que oponen una resistencia pasiva.

			Tyrrell llama a desatarse de esa ilusión: este catolicismo de reglas especiales y personales, hechas y exigidas por una minoría pensante, predicante y gobernante, no es más que un elemento de la Iglesia, no toda ella. Frente a esa porción, están las verdades eternas, el impulso de lo divino, la acción del Espíritu, que actúa irresistiblemente en el alma del pueblo de Dios.

			La marcha futura del catolicismo está ligada a laicos, activos en la vida de la Iglesia, de modo que puedan, con su colaboración, neutralizar los efectos negativos que produce ahora su ausencia.16

			El papel de la Iglesia en el mundo no debe asemejarse a un sectarismo, en guerra permanente contra las herejías. No es un catolicismo político enfrentado a los Estados. Es una sociedad espiritual, cuyas instituciones sirven a la religión y a la moral. Pertenecer a ella es salir de esa pequeñez egoísta y entrar en una comunidad de esperanzas y temores, de alegrías y sufrimientos, de fracasos y éxitos, con millones de personas que han llevado, llevan y llevarán el nombre de católicos y que, a su manera, han sido dignos de él.

			Los lazos que ligan a la Iglesia son de afecto y lealtad, de sentimientos morales, religiosos y cristianos, que no deberían quebrarse por el hundimiento de una interpretación intelectual del catolicismo. El mayor peligro es tomarse la teología tan en serio como los teólogos quieren, es decir, ver con sus ojos y aceptar sus razones como suficientes, porque solo ellos ven bien y sus argumentos son irrebatibles. Por el contrario, al estudiar la experiencia espiritual, comprendemos que las verdades que sostienen nuestra fe son pocas y sencillas.17

			La vida religiosa se condensa en la fe, la esperanza y el amor. La religión es la unión con Dios a través de los hombres y la unión con estos a través de Dios. Esta religión es la más antigua de todas las creencias, que han luchado en su diversidad para expresarla, lo mismo que cada vida es anterior al análisis intelectual que de ella hacemos. Las creencias son como un mosaico, donde se encuentran la variedad de manifestaciones en las que se capta lo invisible, en las que se siente la presencia de quien es inabarcable.

			El catolicismo es una expresión, la más elevada, y el instrumento más eficaz, de vida religiosa. Vivir en él, en la medida en que se respeta la libertad de cada uno, es una gracia y un derecho. 

			La fe se hace plena en la visión, que va siendo evocada, alimentada, educada por medio de la pertenencia a ella, cuya historia de fe, histórica, el católico hereda. 

			“Avoir la foi ne signifie pas partager la croyance commune de l’Église visible, mais la vision commune de l’Église invisible, qui est, dans une certaine mesure, celle de Dieu même”. 

			Todo eso acontece en la Iglesia católica, cuando ella anuncia el Reino de Dios y lo prepara y se prepara para su venida, cuando vive consagrada a esta misión recibida. Estar en ella, vivir en ella, aunque no es el Reino de Dios, pero, gracias a su carácter sacramental, da acceso a la Iglesia invisible, que sí es “un sacrament effectif”, que hace crecer en la fe, la esperanza y la caridad.18

			Tyrrell dice que los principales culpables de un cisma son los cismáticos. Los cismas casi siempre han sido obra de los peores de cada partido, y han impedido a los mejores comprenderse y llegar a un acuerdo, a reconciliarse. Un espíritu, endurecido por la controversia, tuvo mucho que ver con la Reforma protestante y se debió, y mucho, a los eclesiásticos del Renacimiento.19

			Piero Giacosa, amigo de Fogazzaro, tradujo la Lettera Confidenziale a un amico professore di antropologia.20 Cuando Il Corriere della Sera, en su edición del 1 de enero de 1906, publicó algunos fragmentos, se desencadenó la crisis de Tyrrell con los jesuitas. El P. Luis Martín le pidió una retractación. Al negarse, en febrero fue expulsado de la Compañía de Jesús. Paul Sabatier esperaba que solo fuera una situación pasajera.21

			Tyrrell, tras negarse a obedecer una orden que no pudo aceptar, quiso ponerse en el lado de quienes tomaron la decisión. Cuando quienes mandan se escandalizan hay que deducir que el momento “est peu propice pour les douceurs de l’idéale de la justice”.

			Por eso no compartió la indignación de sus amigos. De joven, la oposición causa pena y entristece. Nadie puede pensar en ir al otro lado de una cadena de montañas, altas y nevadas. Puede perderse o romperse en ese intento. Trató de que este conflicto tuviera poca publicidad, pensando que podría así reducir su efecto. Juzgaba que esa era su exclusiva responsabilidad. Nadie le había pedido esa discreción, pero era un deber, hacia los otros y hacia su conciencia, del que no podía dispensarse.22

			La convicción de que es posible una síntesis entre los datos esenciales del cristianismo y los resultados verificados de la crítica es lo que identifica a los llamados modernistas o liberales.

			Entre los modernistas, algunos juzgan no esencial con el cristianismo lo que contradice los resultados de la crítica. Otros creen que esos resultados valen si cuadran con los datos esenciales del cristianismo.

			Tyrrell juzga funestas estas tendencias Una y otra acaban con la neutralidad, que tiene en cuenta todos los puntos de vista y todos los intereses en juego. Ni la religión es el criterio de la verdad científica, ni la ciencia lo es de la verdad religiosa. “On doit faire la critique de chacune d’elles en se servant des principes qui leur sont respectivement propres”.

			Antonio Fogazzaro 

			Decir que el modernismo acaba en protestantismo, como hizo la Pascendi Dominici Gregis, es negar que, para el modernismo, el catolicismo es el único cristianismo válido. Lo que se critica deriva del catolicismo. Las cuestiones fundamentales, sin embargo, no giran en torno a él, sino a Cristo y a la fe en él, vivida en la historia. Eso afecta también a los protestantes. Si no lo sienten aún es porque, desconfiando de la historia, se han construido un Cristo a su medida e imagen

			El modernista tiene una actitud crítica, pero se mantiene pegado a la tradición de la Iglesia.  De cara a la modernidad, aun teniendo una posición sincera y amplia, su actitud es más de distanciamiento que de adhesión. Sus afectos se inclinan a la tradición, sus concesiones a la modernidad no las hacen por gusto.

			El modernista es 

			“un homme d’Église, de n’importe quelle espèce, qui croit à la possibilité d’une synthèse entre la vérité essentielle de sa religion et la vérité essentielle de la modernité”.23

			El catolicismo liberal sigue su camino y sobrevive a la crisis modernista, en la medida en que esta se entiende como una controversia eclesiástica. Hay algunas figuras en las que modernismo y catolicismo liberal coexisten. Una de ella es Antonio Fogazzaro, que se mantuvo como liberal en el plano político y fue modernista en la medida en que pidió una reforma de la Iglesia en Il Santo y trató de hacer compatibles la investigación científica y el pensamiento religioso. Este último rasgo es fundamental para diferenciar catolicismo liberal y modernismo.24

			Esa diferencia es desconocida en la Pascendi Dominici Gregis. Con frecuencia han sido confundidos en algunos estudios sobre clericalismo, poder temporal, Iglesia-Estado, autonomía de la ciencia. Hay, sin embargo, una eclesiología diferente. El catolicismo liberal cree que la Iglesia es una sociedad perfecta jurídicamente. El modernismo, sobre todo el moderado, la considera una realidad espiritual, que se va desarrollando en el tiempo. Los liberales católico conservadores centran sus preocupaciones en las relaciones entre autoridad-libertad, pero no plantean nada en relación con el patrimonio doctrinal de la Iglesia. Esa fue la posición de los católicos agrupados en torno a la Rassegna Nazionale, como Bonomelli y Sabina Parravicino-Revel.25

			Lorenzo Bedeschi, hablando de la presencia de una pequeña corriente rosminiana en el reformismo religioso de las Marcas, a través de algunos capuchinos, cita a varios, entre ellos al Luigi Puecher Passavalli, arzobispo titular de Iconio. Alineado con la minoría en el Concilio Vaticano, dimitió de su cargo. A los 54 años se retiró en 1875 a Morrovalle, cerca de Macerata. Allí ejerció su ministerio durante veintidós años. Murió el 4 de octubre de 1897 Fue el autor de la frase: “Nè ribelli, nè schiavi”. Esos rescoldos rosminianos enlazarán con las nuevas orientaciones innovadoras de fin de siglo. 

			Los grandes amores usan dos lenguajes: el desdén o la ternura. Rosmini amó a la Iglesia. No salió de sus labios ni de su corazón una palabra que no fuera reverente con ella, con el Jefe de ella; pero sí habló, amargamente y como un hombre libre, de los poderes civiles que, con su prepotencia y su protección, ofendían a la Iglesia y habló, también de ese mismo modo, de los males internos que roían las vísceras de la Iglesia.26

			Un pequeño grupo de jóvenes, capaces de sobrevivir a la condena de Murri, seguirá reclamando la autonomía política de los católicos. Cada fiel tenía su propia responsabilidad en la acción social y política. Sostuvieron esa posición con la creación de secciones, la edición de periódicos y las reuniones de la Democrazia Cristiana murriana.27

			Lo mismo sucederá en Turín. Entre los jóvenes, eclesiásticos y seglares, se perfiló una “élite di coscienze cattoliche “adulte”, che la crisi modernista coinvolge  e le repressioni disciplinari della curia esasperano e disperdono”. Hubo una disposición hacia la reforma interior, dejando, en segundo plano, la instancia sindical y política. Entre estos, Paul Sabatier y Brizio Casciola predominan sobre Murri.

			Bedeschi habla de un rechazo por parte de la autoridad eclesiástica, de ese “prezioso potenziale”, los numerosos jóvenes que tuvieron que refugiarse en esas “catacumbas”, que fueron surgiendo en las ciudades italianas.28

			Laicos y católicos han luchado como defensores de dos mentalidades contrapuestas. Los laicos, al afirmarse contra los católicos, han heredado miméticamente su intransigencia. Eran concurrentes. Querían borrar de la sociedad el catolicismo y ocupar su puesto. Esto era evidente en la enseñanza. La confrontación brota del conjunto de novedades e incertidumbres de ese proyecto competitivo.

			El paso de la catolicidad a la laicidad supuso una experiencia social inédita en Francia. Por primea vez una sociedad renuncia a hallar en Dios su fundamento y su cohesión. Los sustituye por un pacto democrático entre sus miembros en el que se fija el lugar de la religión. Esa inteligencia permite a cada uno vivir según su conciencia.

			Por eso la laicidad no ha cerrado la historia ni ha acabado con la religión. Esta no ha desaparecido, al contrario, ocupa un espacio cada vez más amplio. Encuentra en las modernas libertades las mejores condiciones de existencia. Hay que cerrar un ciclo en que laicidad y religión parecían vivir una historia de victorias de una sobre otra.29

			¿Fue el modernismo un movimiento “occidental”? Eso parece. La geografía “occidental” del modernismo se explica porque la modernidad, la ciencia positiva, el racionalismo, la crítica textual, el subjetivismo, la lógica, en la edad contemporánea, son occidentales.30

			En Italia el modernismo enraíza en el Risorgimento. Se proyecta en la acción social y en la cultura religiosa entre sacerdotes atentos a los problemas de la crítica.

			Las dos personas que encarnan esas dos tendencias son Murri y Buonaiuti. Aquel abandonó la Iglesia y dejó el ministerio.31 Buonaiuti encontró en la Iglesia católica su hogar, su patria, porque en ella hallaba y recibía “l’alimento sublime e perenne della nostra vita spirituale”.32

			  El primero, fundador de la democracia cristiana. El segundo, profesor en la Universidad de Roma. Antonio Fogazzaro aportó su prestigio de novelista y su misticismo. Il Rinnovamento, publicada en Milán, encauzó el entusiasmo de los jóvenes. 

			A diferencia de Francia, donde el modernismo se situaba en el campo del trabajo científico, en Italia tuvo una proyección hacia las masas y hacia la propaganda. Deseaba sacudir la tutela eclesiástica. Fue un choque entre dos culturas. En Italia, se trató de la reforma de una sociedad “religiosa”.

			A lo largo del siglo XIX se produjo un antagonismo entre fe y razón, teología y ciencia, tradiciones antiguas y espíritu moderno, Iglesia y sociedad. En algunos lugares como en Francia, se entendió como una fractura, las “dos Francias”.

			El modernismo fue un intento de reconciliación, posible en un terreno donde los católicos, incluso los más liberales, jamás se atrevieron a entrar.

			El momento fue el encuentro de la enseñanza eclesiástica tradicional con las ciencias religiosas, formadas fuera del control de las ortodoxias y, a menudo, contra ellas. Se aplicó métodos positivos al estudio de unos textos, hasta entonces intangibles. La iniciación a esta metodología situaba a un sabio católico ante un dilema: ver en la laicización intrínseca del universo religioso una contradicción y una profanación, refutando todo el trabajo y poniéndose en condiciones de inferioridad, o aceptar las reglas, pareciendo introducir el libre examen en una religión que lo excluía, multiplicando las dificultades, rebeldes ante cualquier tratamiento apologético o autoritario.

			La crisis modernista no se reduce a las circunstancias que la originaron, especialmente a la formación eclesiástica estancada frente al dinamismo de las ciencias religiosas, ni a las disensiones y animosidades que aparecen durante su desarrollo, la crisis, la novedad de los problemas que se plantean al pensamiento cristiano y la profundidad de la resistencia ante los innovadores.

			El conflicto enfrenta a los insatisfechos con un sistema doctrinal con quienes quieren preservarlo en su integridad. Revela una sociedad religiosa escindida, buscando su camino en medio de un mundo cuya cultura, técnicas intelectuales y utillaje mental se modifican con rapidez, de forma profunda y definitiva y en todas partes.33

			En España las cosas fueron diferentes. La llamada cuestión religiosa, existió y se agravó en el cambio de siglo, a pesar del Concordato y de la elasticidad con que se recogía el estatuto del catolicismo en el artículo 11 de la Constitución vigente hasta 1931. No era fácil negociar una interpretación que pudiera cuestionar las condenas del Syllabus y pudiera parecer una aceptación del liberalismo y del sistema constitucional inspirado en él. 

			Cuando, en los años de la II República, se reaviva, el anticlericalismo aparece como una constante del “largo proceso por lograr una modernización socioeconómica y, sobre todo, política y cultural”.34 El catolicismo español, integrista en su concepción de la religión y hostil al liberalismo y a cualquier transacción con la modernidad, se mantuvo fiel a sí mismo durante un siglo.

			Desde esa perspectiva, el anticlericalismo español, salvo en el caso de algunas minorías, se situó entre los sectores que entendieron que la religión, siendo una manifestación importante de la vida humana, tenía su lugar en la esfera privada. El Estado debía ser laico.35

			Paul Sabatier 

			Paul Sabatier, hijo de un pastor protestante, nació en Cévennes el 3 de agosto 1858. Estudió en la facultad de teología protestante de París entre 1880-1884. Allí inició sus estudios sobre el cristianismo primitivo. Luego se centró en la “cuestión franciscana”, hacia donde lo dirigió Ernest Renan, uno de sus maestros. Vicario en una comunidad de Strasbourg, contrajo matrimonio con Léna Wust. En 1889, renunció a una canonjía en la catedral de la ciudad, para no perder la ciudadanía francesa. Regresó a París. Renunció a ser pastor de una comunidad de la ciudad y se retiró a una pobre parroquia, Saint-Cierge-la-Serre, en el departamento de la Ardèche, uno de los más pobres de Francia.

			Fue también médico, porque había hecho algunos estudios de medicina. Por motivos de salud hubo de renunciar. Compró una pequeña propiedad en Chantegrillet, cerca de Crest, Auvergne-Rhône-Alpes.

			En 1889 se traslada a Asís. Paul Sabatier dejó su trabajo, como pastor en 1893, para dedicarse a promover el ideal franciscano de reforma que une a la paz y la fraternidad. Permanece protestante, pero muy crítico respecto a la herencia del siglo XVI. Es liberal y no dogmático. Tiene una gran simpatía hacia el catolicismo, en el que admira la comunión de las almas, concebida como una fraternidad universal y horizontal, germen del futuro del cristianismo. La recapitulación de todas las cosas en Cristo será el momento final y pleno.

			En 1893 editó por su cuenta la Vie de Saint François,36 incluida en el Índice el 8 de junio del año siguiente. Editó después otros documentos sobre el movimiento franciscano. Su visión de San Francisco y del franciscanismo le hizo simpatizar con el modernismo. En 1898 fue declarado ciudadano honorario de Asís.

			El 29 de mayo de 1904 fue recibido en audiencia por Pío X. En la crisis con Francia, Sabatier se mostró a favor de la Separación.

			Cada uno debe permanecer en su confesión, en su Iglesia. En relación con la Iglesia católica consideró un error la postura de la Santa Sede en la crisis con Francia y apostó por la separación como una forma de que la Iglesia se mantuviera libre.

			En esta nueva situación y gracias a Loisy, Houtin, Le Roy, la Iglesia católica en Francia tenía un horizonte mejor y podría cancelar su hipoteca con el partido monárquico clerical, anti-republicano. Podría consolidarse así la orientación del clero y de los católicos hacia la democracia.

			Durante la crisis modernista, Sabatier se integró en ese grupo de amigos, que la encíclica y el catolicismo intransigente consideraron una red poderosa, que pretendía la destrucción de la Iglesia. En febrero de 1909 Pío X dijo que Paul Sabatier era la “sirena” del modernismo.37

			“Sabatier puntava… su di un cattolicesimo nuovo, alleato di ogni moto progressivo dello spirito umano sia nel campo culturale che in quello politico: queste sue aspirazioni spiegano come egli si volgesse con tanta simpatia verso i cattolici liberali modenisti”.38

			Durante la guerra, asumió de nuevo las funciones de pastor, sustituyendo a los movilizados. Terminada la guerra, regresó a Strasbourg como profesor. Pronunció numerosas conferencias en Francia e Inglaterra. Regresó a Asís en 1924. Murió en Strasbourg el 4 marzo 1928.39  El obispo Geremia Bonomelli escribió 25 años antes:

			“Paul Sabatier non ha la fede, ma in S. Francesco d’Assisi ne sente le bellezze e ne subisce il fascino e, in qualche modo, la rappresenta in se stesso. Egli è uomo dalla semplice vita, dolce, amabile... saluta per via i ragazzi che lo conoscono, sorridi a tutti con un fare pieno di garbo e, se può, non è servizio che rifiuti. Gli ha difetto la fede, ma non gli hanno difetto le opere, quelle che si possono avere senza la fede, e amo credere che Sabatier morrà colla sua fede di S. Francesco”.40

			Quizás extrañó al obispo que Sabatier hubiera dejado su parroquia en 1893. Con todo, “et in communione sanctorum”, fue una entrañable prueba de afecto desear morir acompañado de su fe en San Francisco.

			En el contexto de inquietudes espirituales, de proyectos de renovación religiosa y de reformas, la figura de Paul Sabatier tiene un lugar destacado por sus numerosas relaciones y por la confianza que en él depositaron sus amigos. Entre las razones que explican el lugar que ocupa en ese movimiento, está su dedicación a la recuperación de San Francisco.

			Había una corriente en el protestantismo francés, con muchos seguidores en 1929. Representaban un “cristianismo progresista”, que enlazaba con el protestantismo liberal del siglo XIX. Creían en Dios. Veneraban a Jesús como modelo ético. Se entendieron con los modernistas católicos y con los liberales de otras religiones, dice Weill. Algunos, como Sabatier, juzgaron necesario liberar del yugo de la Iglesia de Roma al cristianismo. Otros pensaban que es más religioso el ateísmo consciente que una ciega adhesión a la ortodoxia, como sostuvo Wilfred Monod. 

			Organizaron Congresos internacionales. El primero fue en Londres en 1905 y el último en París en 1913. En medio, los de Ámsterdam, Ginebra, Boston y Berlín. Querían establecer puentes entre ciencia y religión. Negaban la idea laica, entendida como negación de la religión, pero estaban a favor de un sistema político que protegiese a los Estados y a los pueblos frente a cualquier imposición doctrinal.41

			Miembro de la Unione per il Bene, Alice Hallgarten Franchetti murió el 22 de octubre de 1911, en el sanatorio de Leysin, en el canton Vaud, al sureste del lago Leman.  Allí se extinguió la “Fiammella franciscana”, como A. Josz la designó en 1913. Esa expresión que la asocia con la tradición franciscana, subraya que vivió entregada a los demás, sin pensar en sí misma, celosa sólo de su interioridad. Arruinó su salud haciendo el bien. Estuvo en la cabecera de un campesino con una grave enfermedad contagiosa. Alimentaba a los pájaros en el invierno. Vivió frugalmente. Cuando le preguntaron cómo podía ser tan activa, respondió que San Francisco comía menos y trabajaba más.42

			Como él, miró a la “cara sorella morte, la nostra morte corporale” por la que alabó al Señor. Halló la belleza del Creador en sus criaturas.  Vivió en la sencillez y en la alegría y, quizás por su amistad con Paul Sabatier,43 buscó una fe entendida y una indagación crítica de las fuentes del cristianismo.  Sabatier envió a los Franchetti los libros que publicó.

			Alice se lo agradecía en sus cartas del 18 y del 20 de septiembre de 1902: le ayudaba “ad avvicinarmi laicamente ad un ideale di vita reso naturale e realizzabile dal “suo santo”. Buscaba claridad, no erudición. Unas semanas antes de su muerte, el 22 de abril de 1911, lamentaba no poder estar en la Montesca en las fechas en que Paul Sabatier podía visitarla.44

			A Alice Franchetti le escribió Sabatier:

			“Siate certa che l’ardore con il quale Voi vi interessate a tutto ciò che vive, a tutto ciò che fa forza, ha una grande importanza. All’ora attuale il desinteressamento -ne senso più elevato della parola- non esiste press’a poco in nessun luogo. Sia ai papisti che agli antipapisti, Voi date la senzacione della strettezza del mondo intellettuale e morale nel quale essi si muovono. Non vi è più grande servizio alla nostra generazione che questo”.45 

			Paul Sabatier era sensible a la verdad, al bien y a la belleza.

			“C’est un vrai plaisir  de vous lire justement pour ce charme de sérénité qui est le partage des âmes qui vivent dans la lumière au-dessus des passions à la recherche du vrai, du bon et du beau”.46 

			Su encuentro con Paul Sabatier fue para Francesco Mari una alegría. Le impresionó su simpatía hacia el catolicismo y su esperanza en la renovación del mismo. Admiró la bondad exquisita de Paul Sabatier, su gran cultura, puesta siempre al servicio de la verdad, la mejor de las causas.47 

			En una carta a Brizio Casciola, menciona Giovanni Semeria a David Levi-Moreno, un judío lleno de sentimientos cristianos, a quien calificaba como “ottimo”.  Editaba una revista, Communione degli onesti. La había encontrado en casa del párroco de Cetara muy cerca de Salerno. Levi-Moreno se inspiró en San Francisco. Ayudó a los niños pobres y huérfanos. Antonietta Giacomelli le admiraba. En sus últimos años quedó ciego.48

			Lorenzo Bedeschi subrayó el escaso relieve que, en la historia de las ideas, tuvo este “revival” del franciscanismo, sea como expresión de una religiosidad vaga, en claves románticas, tolstoianas, o como reacción frente al positivismo. Este renacimiento franciscano abrió camino al catolicismo crítico, anticurial, que se articulará en torno al modernismo. En Italia esa etapa se vincula con Paul Sabatier. Sus estudios sobre San Francisco actualizaron su obra y su mensaje: fue precursor del movimiento democrático moderno, amante de la libertad. Paul Sabatier, superando la hagiografía, recuperó la humanidad y la poesía en la vida del Santo. Eso explica que su Vida de San Francisco, pese estar incluida en el Índice, alcanzara un gran éxito en su versión italiana de 1896. 

			Con motivo del centenario de su nacimiento, Francisco de Asís fue llamado patrono del movimiento social católico, y “amigo del pueblo”.  El santo atraía con sus ideales ascéticos, su pobreza, su participación en las condiciones de vida de los pobres, su independencia, su dimensión individual, nunca abandonada, su idea de la Iglesia ajena al poder temporal y a la riqueza, su crítica al control de la Curia, su experiencia de la fe como libertad creativa… Esta recuperación de la tradición franciscana desembocó en Italia en la demanda de reformas eclesiásticas y en el cultivo de la crítica histórica.49

			Aprobada en Francia la Ley de Separación, diciembre de 1905, Sabatier fue favorable a ella, porque fomentaba la libertad de la Iglesia. Había una analogía con Italia, donde existía la cuestión romana. Los católicos liberales y los católicos democráticos simpatizaban con la posición de Sabatier.

			“Insomma Sabatier appare come coluí che sulla linea di una autentica tradizione italiana inaugurata da S. Francesco, rivendica l’autonomia politica ai credenti, entrando così nelle simpatie liberal-cattoliche e perfino laico-massoniche. Da questo gli si aprono i circoli aristocratico-borghesi delle varie città italiane”.50

			El catolicismo regenerado nada tiene que ver con su versión romana y clerical. La existencia de una minoría dispuesta a promover reformas en sus respectivas iglesias importa más que la confesión a la que se pertenece. Cada uno debe permanecer en la suya, preparando la desaparición de las diferentes denominaciones cristianas, para abrir paso a una Iglesia nueva, que será el triunfo de la religión del espíritu sobre la de la autoridad.51

			Típico del restauracionismo es la mezcla de lo religioso con lo político. La política es teología y la teología es “política de Dios”, que se concreta en una idea y una praxis de cruzada. Se desea ardientemente el retorno al Antiguo Régimen, porque será la victoria sobre el parlamentarismo y la democracia, causantes de todos los males.

			Dios está por encima de todo: hay que someterse a Él. Este gobierno de Dios no vive desvinculado de un sistema de intereses creados, económicos, culturales y sociales, atacados por aquellos a los que se combate. Es así, porque el restauracionismo como construcción, teológicamente fundada, lo abarca todo.52

			Alfred Loisy y el P. Lagrange

			Nombrado Loisy el 4 de septiembre de 1894 capellán de las Dominicas de Neuilly, escribe sus primeras impresiones el día 17: “Situation très modeste, ministère passablement absorbant. Combien de temps cela durera-t-il?”. Los dos ejes de su vida, la actividad intelectual y la acción moral, inauguran una nueva fase. Hasta entonces, vivió confinado en el trabajo científico, estudiando las relaciones de la crítica con la teología en el terreno de la exégesis. Ahora, “c’étaient l’ensemble du problème religieux et les conditions générales du ministère ecclésiastique qui allaient être l’objet quotidien de mes expériences”.

			Sus trabajos no eran una forma de llenar el tiempo. Después de lo sucedido, no podría recuperar la fe ingenua de su infancia. Eso significa no poder aceptar a la letra ningún artículo del credo, salvo que Jesús fue crucificado bajo Poncio Pilato. Al mismo tiempo crecía su convicción de que la religión era un bien capaz de intervenir en la historia. Con sus limitaciones y defectos, todas las formas religiosas representaban casi la totalidad de la vida moral. La religión cristiana y la religión de Israel sobresalían por la altura de su ideal. 

			La Iglesia católica era la madre de Europa. Loisy, a pesar de todo lo que le había hecho sufrir, permanecía fiel a ella.53

			Al regresar como todos los años de París a Ceffond, el pequeño pueblo a donde se retiraba, tras acabar su curso, escribió el 6 de abril de 1914 en su carnet de notas. La suerte de las personas ancianas célibes es morir abandonado. La sociedad apenas les deja un lugar al sol o a la sombra durante su vida. Parece esperar, impaciente, que desaparezcan 

			En su caso eso es más evidente, porque parecía que ocupaba un puesto que debería ser para un laico. Quería acabar su labor en paz, esperando, como recompensa, saber que había cumplido con su deber. Sentía que la vida había pasado junto a él. Había pasado su tiempo para sumergirse en ella. El trabajo, centrado en las ideas, carecía de importancia. No quería que una ilusión le engañara en ese punto.

			“En ce qui me concerne je dois savoir mieux que personne le peu que valent mes élucubrations. Mais c’est ce que je peux faire de mieux, n’étant plus propre à rien autre chose. Par conséquent c’est que je dois faire… le travail est, en somme, plus sain que l’inaction, et je mourrais d’ennui plus facilement que de fatigue”.

			Semanas más tarde, vuelve sobre este estado de ánimo. Estaba proyectando sus lecciones para el curso 1914-1915, tal como le comunicaba a Von Hügel el 7 de julio. Aquella nota del 6 de abril solo reflejaba una parte de su existencia: “la solitude de ma vie privée et le désagrément résultant de je ne sais quelle défiance dans les milieux scientifiques”.54

			El 5 de junio de 1891 se ponía la primera piedra de la Escuela Bíblica de Jerusalén. El P. Marie-Joseph Lagrange quiso enterrar un fragmento de la túnica del P. Lacordaire. De él había aprendido que la verdad reside en la conformidad con la experiencia. Frente a quienes juzgaban que la Escritura era intocable y que el espíritu crítico era sacrílego, sostuvo que la ciencia no es “confesional”. A eso lo llamaba Lagrange “liberalismo”.55

			Había que medir el tiempo necesario y examinar a quiénes incumbía esta empresa de renovación. Los que han recibido de Dios una inteligencia penetrante no deben perder de vista la marcha de las cosas, las necesidades del futuro, la distinción entre lo absoluto y lo que está sometido a cambios. El P. Cormier, superior de Lagrange,  le aviso el 20 de julio de 1893 que los que sirven, hasta el fondo, la causa de Dios casi siempre tienen que pagar el precio de los sufrimientos morales, las críticas de los de fuera y las angustias causadas por los de dentro: “foris pugnae intus timores (2 Cor  7, 5). Eso no debe desanimarlos. Prueban la pureza de sus intenciones, si tienen la conciencia limpia, porque en nada se obstinan. Trabajan humildes y perseverantes y casi siempre, “au bout d’un demi-siècle que ce qu’il semblait téméraire devient le sentiment communément adopté”.

			El P. Cormier informó a Lagrange que molestaba en Roma el tono cortante, autosuficiente y de simpatía hacia lo moderno que había en las colaboraciones de Giovanni Semeria en la Revue Biblique.56 Semeria, junto a Paolo Savi, también barnabita, formaba parte de la Società per gli Studi Biblici, fundada en 1889 por Orazio Marucchi y por Isidoro Carini.57 En 1895 los dos barnabitas eran considerados por la Revue Biblique como los iniciadores de los estudios bíblicos en Italia. 

			Semeria unía a los estudios exegéticos una preocupación pastoral. Buscaba difundir entre los católicos los datos de la investigación bíblica y llamarlos a un contacto directo con el texto.58 Lo enviaron a Génova. “Ora eccomi qui a Genova, ad espiare i miei delitti intellettuali, a curare il male della testa con un sistema de cretinizzazione progressiva. Fiat...sarà per il meglio anche questo”.59 

			Entre las familias católicas de Génova había dos tendencias. La conservadora se alineaba al lado de la Compañía de Jesús. Las “liberalizantes”, al lado de los barnabitas, que tenían dos colegios y un templo en la zona residencial de la burguesía empresarial, abierta a las ideas nuevas, patriota y nacional.60

			En el balance de su visita a Génova. Emilio Parodi el 23 de julio de 1905 informaba de la actividad de Giovanni Semeria. Influía con sus ideas y su estilo de predicación. Era 

			“uomo di singolare  coltura, di studii profondi, d’ingegno robusto, di operosità straordinaria, del quale però debbo riferire che... a riguardo della sua predicazione, (si) osserva che slancia principii che possono essere facilmente interpretati male -che mette fuori tante novità atte a far male nel popolo-  e mette dubbio o vuol provare non vere tante cose esponendone  altre che contrastano colla direzione, collo spirito della Chiesa e offendono le pie orecchie”.

			Se le imputaba una acentuada tendencia a una hipercrítica, que ponía todo en duda y conducía, fatalmente, al racionalismo, “que, lamentablemente, se abre camino entre el clero joven”. En el seminario se leían sus escritos.61

			Al acabar su visita a Génova, Emilio Parodi alabó el comportamiento personal del arzobispo Edoardo Pulciano, pero su balance era negativo. En la diócesis, había una gran actividad, pero faltaba dirección.

			En la acción social, Parodi hablaba de las instituciones católicas, de los círculos populares, de las sociedades obreras, pero en algunas de ellas existía “una tendenza alle idee moderne di democrazia autonoma che toglie loro la forza per opporsi alla mala peste del socialismo”. En otras, la tendencia era promover el tiempo libre, la diversión…”que apartan a los socios de la participación en la vida parroquial, no habiendo diferencia entre ellas y otras sociedades liberales”.62

			Friedrich Von Hügel

			De los presentes en el encuentro celebrado en el verano de 1907, en Molveno, provincia de Trento, Friedrich Von Hügel era, con mucho, la persona de mayor cultura y preparación espiritual. Con su penetración y su sonrisa y su palabra clarividente, mostraba una “perizia critico-storica ineguagliabile” y una profundidad religiosa “raccolta e sempre luminosamente modesta”.

			Recordaba Buonaiuti que Von Hügel previó entonces dificultades y momentos duros. Debían estar preparados en su vida y en su trabajo y tener un sentido combativo, que les proporcionara fuerza para afrontar las más duras situaciones y las más arriesgadas refriegas.

			No podían olvidar que el cristianismo es lucha, agonía y muerte. Siguiendo a Pascal. “Io so che, rientrato a Roma, quei propositi mi furonno guida e precetto nell’ora della tempesta curialesca”.

			La publicación de la Pascendi Dominici Gregis, fue una “bufera”, una tormenta. El modernismo no era lo que la encíclica decía sobre él. El mejor desmentido fue la muerte de George Tyrrell, que Buonaiuti califica de holocausto. 

			“Il modernismo era nato di un leale ed umile riconoscimento della divergenza insanabile fra le posizioni della teologia ortodossa e le conclusioni inoppugnabili della scienza storica. Il modernismo era scaturito dal bisogno irrefrenabile di un manipolo di sacerdoti pronti a gettare per le loro idee la vista allo sbaraglio, i quali dinanzi a realtà storico-critiche, nettamente in conflitto con quel che i teologii continuavano a ripetere dalle lore anacroniche cattedre, si sforzavano di trovare una più profonda e più valida saldatura fra loro incrollabile fede nei valori eterni del cristianesimo, religione di fraternità e di pace, nella spiritualità e nei carismi, e la loro docile adesione ai nuovi ideali della socievolezza umana e della fratenità sopranazionale”.

			A Buonaiuti esta nueva situación, a sus 26 años, le produjo dudas y le hizo asumir un protagonismo que, en ese momento, repugnaba a su timidez. Esa experiencia le enseñó a ser “sempre tremante al cospetto della inviolabile sacralità, che è nella fede di ogni anima nel peso di ogni tradizione”.

			“La crisi repentina e inattesa sembrava aver determinato prima que qualsiasi processo di maturazione avesse raggiunto il suo pilogo, una polarizzazione eterogenea delle correnti modernistiche e di ciascuno di suoi eminenti e operosi corifei”.63 

			Otros tuvieron la misma experiencia al contacto y con la amistad de Friedrich Von Hügel.

			La presencia de círculos modernistas en Roma se explica por el impulso cultural que se produjo en la etapa última de León XIII. Fue favorecido por la situación política, una pacificación lenta, que buscaba legitimar el poder en un momento de profundas transformaciones sociales. Apareció una sensibilidad literaria nueva, un retorno al neo-romanticismo. Todo eso empujó a traducir la lex credendi en una nueva lex orandi.

			Hay que buscar en el origen del modernismo esa innovación en la piedad, desde unas devociones, centradas en conmemoraciones externas del misterio cristiano, hacia la experiencia directa de la fe por medio de la lectura de la Biblia. Eso supuso una crisis en la versión tomista, en la racionalidad de la fe de la escolástica, de Belarmino... En ese camino pueden hallarse “suggestioni immanantische e pascaliane”.64

			A finales de 1889 moría el obispo anglicano de Durham, Joseph Barber Lighfoot. Friedrich Von Hügel dijo que era “trabajador, modesto, sencillo y valiente”. Pasados unos años, el 11 de agosto de 1920, Von Hügel, a quien Delehaye pidió sus recuerdos para un homenaje, decía del P. Schmedt que había conseguido unir siempre una apertura de espíritu en sus investigaciones y una docilidad llena de amor, propia de un católico.65

			La Société des Bollandistes es una institución de la Compañía de Jesús, que trabaja para dotar de una base histórica las vidas de los santos.  En 1905, el jesuita Hippolyte Delehaye publicó Les Légendes hagiographiques.66 Fue como un manifiesto. Aquellos años estaban bajo sospecha los que hacían crítica histórica. ¿Qué sostenía este escrito? En el catolicismo, los santos no son ni herederos ni sustitutos de los dioses y héroes paganos. Las vidas escritas de los santos procedían del culto y buscaban fomentarlo.

			El P. Delehaye avisaba que no aportaban una información histórica. No podía esperarse de estos escritos. Esta postura fue recibida con recelo o minusvalorada incluso en tiempos de León XIII por una persona tan abierta como el Cardenal Mariano Rampolla. Nadie sospecharía hoy de ella.67 Más aún, la Iglesia exige una biografía crítica como uno de los pasos necesarios para un proceso de beatificación.

			La situación creada por la crisis modernista se prolongó más allá de la etapa de Pío X y causó problemas y sufrimientos a los sabios católicos esos años. Vivieron 

			“entre les exigences d’une critique sérieuse dans leur discipline… et les préjugés d’autorités ecclésiastiques aux yeux desquelles toute critique était une atteinte, parfois grave, à la foi catholique”.68

			El 27 de enero de 1925 murió Friedrich Von Hügel. En su tumba hay esta inscripción: “¿A quién tengo en el cielo, sino a Ti?” Es el verso 25 del salmo 73.69

			Dos años más tarde, se publicó Baron Friedrich Von Hügel, Selected Letteers, 1896-1924, Edited by Bernard Holland.70 Tras ese acontecimiento y partiendo de la comunicación de Maude Dominica Petre en el Congreso celebrado en abril de 1927, con motivo de su 70 aniversario, matizó Loisy la imagen de su amigo. No entendió el modo cómo Friedrich Von Hügel armonizó su religión, su vida, su ciencia y su permanencia dentro del catolicismo. Petre quizás lo resolvía estableciendo que fue un santo pero no un mártir, mientras que George Tyrrell no fue un santo pero sí un mártir.71

			Romolo Murri

			En el inicio del siglo XX, en el grupo que postula reformas, Romolo Murri tiene valor de modelo. Lorenzo Bedeschi se encarga de publicar su epistolario. Subraya que la clave espiritual es decisiva para entender la figura de Murri. Debe liberarse de la reducción política. Bedeschi “individua anzitutto la preoccupazione di far maturare nella coscienza dei credenti  un impegno prepolitico necesario poi per l’incontro tra fede e valori civili di libertà e democrazia. Logica premessa all’autonomia politica dei cattolici nei confronti della gerarchia”.

			Murri es una personalidad dotada de una enorme capacidad organizativa y, en el mundo clerical, eso es una novedad en la comprensión de la realidad. Tiene una concepción orgánica y evolutiva de la sociedad. Su intransigencia se enraíza en una comprensión de la realidad nacional italiana, ya irreversible. Tras la Rerum Novarum, los hechos sociales se colocan en el primer plano. Este cambio exige otros instrumentos para conseguir que los católicos no pierdan su identidad, al insertarse en la vida italiana. Estos medios son el sindicato y el partido político. El mejor período de Murri se inicia en 1898.72

			Cuando llegó a la Universidad de Roma en 1893, el ambiente estaba dominado por una cultura “científica” y laica. La Iglesia era incompatible con el progreso. Había una oposición entre fe y ciencia, papado y sociedad civil.

			Para encarar esa realidad en el plano de la cultura y de la organización, fundó el Circolo Universitario S. Sebastiano en diciembre de ese mismo año.73 Esa decisión significó entonces una novedad. Bedeschi data aquí los orígenes de la FUCI. Quería manifestar y defender sus propias ideas. Era la conducta de un líder.  Buscaba reconciliar la Iglesia y el mundo moderno. Enfrente, había dos fuerzas opuestas: una sociedad hostil a la Iglesia y una jerarquía firme en su defensa de un pasado teocrático, imposible de restaurar.

			En Fermo, su diócesis, y luego, en la Pontificia Universidad Gregoriana, Murri fue formado en los ideales integralistas. Sus pasos, en el terreno cultural, lo irán librando de esa carga. Si se olvida esa evolución, lo que Murri llamaba “formas diversas” pueden interpretarse como contradicciones.

			En ese camino, confesó Murri, su horizonte era la conciliación entre fe y cultura, autoridad y libertad, tradición y modernidad, catolicismo y democracia. Lo fue haciendo gradualmente. “Ogni nuova formola non sconfessava, ma completava la precedente: era un passo innanzi sulla medesima via”.74

			Había deseado Murri encargarse de la asignatura de Derecho Eclesiástico en la Nobile Accademia Ecclesiastica. No obtuvo ese cargo. Solicitó entonces al Cardenal Rampolla autorización para seguir en Roma. Quería consagrar su vida a la Santa Sede y al Movimiento Católico. Durante su permanencia en la ciudad trabajará en la promoción de la Federación Universitaria, creada por él, participará en los círculos romanos y estudiará las cuestiones sociales.75

			Murri se propuso, en su primera etapa, la renovación del catolicismo y la modernización de la cultura del clero. Esta etapa se inicia en su discurso en San Marino, 24 mayo 1902, donde pide la autonomía política de los católicos. Dura hasta la formación de la Lega Democratica Nazionale.

			Marcha desde entonces hacia un anticlericalismo que se legitima en el deseo de salvar los intereses religiosos (1906-1907), hasta que se ve forzado a abandonar la Iglesia. Su actividad política, primero en la Lega Democratica Nazionale, y luego en el Partido Radical, asume los temas propios del anticlericalismo y de la laicidad. El anticlericalismo pretende impedir la intromisión de la Iglesia en el Estado y la alianza entre los clericales y las clases conservadoras. Hay otro anticlericalismo, de inspiración materialista y antirreligiosa. Quiso organizar un congreso con la gente de la primera corriente en 1911. Pero no lo consiguió.

			En 1907, en un Manifiesto, Murri declara que el Estado es incompetente en materia religiosa, pero debe reconocer la religión como base de la moral. En su programa, pide que el Estado suprima la enseñanza religiosa en las escuelas elementales públicas, e introduzca la historia comparada de las religiones y la historia del cristianismo en la enseñanza universitaria. Se ponen límites a la actividad de la Iglesia y se postula una separación económico-administrativa Iglesia-Estado, pero sin llegar al modelo francés de separación completa.

			En 1909, excomulgado y elegido ya diputado radical, destaca el valor religioso de la laicidad. Su postura no tiene eco en la Cámara. Cree que el Estado debe controlar la enseñanza en los seminarios, limitar los privilegios de la Iglesia, pensando que así se renovará el catolicismo y se democratizará la Iglesia.

			En Della Religione, della Chiesa e dello Stato, de 1910, juzga incompleta la obra de la burguesía, que debe acabar su creación del Estado, haciendo laica toda la vida pública. Desde 1870 se ha producido una pérdida del programa liberal en beneficio de la Iglesia, convertida en una institución, que sostiene una religión exterior, formalista, farisaica, al servicio de la coalición clerical-conservadora.

			En esta misma dirección, dos años más tarde, en 1912, en L’anticlericalismo, origini, natura, metodi e scopi politici,76 reivindica un cristianismo espiritual, personal, individual. Eso significa que las Iglesias no tienen un estatuto jurídico que las haga titulares de derechos. La religión es un asunto de conciencia.

			Cuando Murri perdió su confianza en la Iglesia católica, en su capacidad de renovación religiosa y civil, terminó transfiriendo esa tarea al Estado, que debería ser laico y también religioso. De ese modo, piensa Murri que podrá realizarse su ideal de renovar éticamente la sociedad, de crear una moral colectiva y hacer que el Estado fuera representante y tutor de los más elevados valores espirituales. Esta insistencia en un “Stato etico”, por su dimensión totalizante, no deja mucho espacio a las libertades individuales, civiles y políticas, propias de la tradición del derecho natural y del liberalismo. 

			Cuando Murri comienza a colaborar en La Voce, dirigida por Prezzolini, el modernismo, tras haber sido condenado por la Iglesia, está en declive debido también a los ataques de la filosofía idealista.77 

			Para fomentar una formación adecuada a los nuevos tiempos, se editaron folletos anónimos. En 1904, Paul Sabatier recuerda que ese método fue el adoptado por John Newman. Siguiendo a Semeria y a Murri, los grupos de jóvenes de Turín hicieron igual. Esa edición de tracts, de folletos dio a este movimiento el nombre de “tractariano”, como informaba Murri a Paul Sabatier el 22 de mayo de 1907.78

			El modernismo, tal como Loisy decía haberlo vivido, era la angustia que se apodera de un creyente sincero, cuando sospecha y luego constata que sus creencias no se sostienen y que incluso son un obstáculo para el progreso humano. No existiendo otra institución religiosa que merezca la fe y la entrega que reclama la Iglesia, el modernismo fue un esfuerzo para regenerarla, partiendo del fondo humano de la tradición, y no sólo del Evangelio, para salvar de su reclusión este espíritu tapado bajo tantos elementos caducos. Su proyecto era que la Iglesia se convirtiera en un factor de progreso.79
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			2. “COMME CATHOLIQUE IN SPE”

			Para Tommaso Gallarati Scotti, la renovación profunda de la cultura católica necesitaba recuperar su tradición mística, dejada en penumbra por el dominio de la escolástica durante muchos años. Admiraba de Friedrich Von Hügel  su lado de místico.80

			Cuando nombraron a este doctor honoris causa por la Universidad de Oxford, una vez más Loisy quiso aclarar ante su amigo el objetivo y los límites de su propio trabajo. No se propuso tocar grandes temas. Su pretensión era bien modesta y, pese a eso, fue rechazado por la Iglesia. En 1920 se limitaba a inculcar al racionalismo intelectualista y antimístico, el sentimiento de sus límites y una sana valoración del hecho religioso y moral en la educación humana. “Je ne réussis guère mieux dans cette seconde opération que dans la première”. Y añadía con humor, al menos este racionalismo no lo había excomulgado como lo había hecho el “dogmatismo teológico”.

			“Notre action est courte. Nous sommes des grains de poussière dans un tourbillon. Et dans le chaos actuel, que pèsent nos pauvres réflexions?”. 81

			Friedrich Von Hügel, tan unido a Loisy, le anunciaba el 20 de octubre de 1897 que estaría en París unos diez días. Le comentaba su encuentro con el P. Charles de Smetd, de la Société des Bollandistes. La Compañía de Jesús sufría una creciente estrechez de miras. Entre los ingleses, era una excepción el P. George Tyrrell.82 Este converso, escribía sobre el anglicanismo con una gran apertura. Admiraba a Loisy. Esta fue la primera noticia que le llegó de este jesuita a quien Loisy designará como “martyr du modernisme”.

			Los amigos: Henri Bremond

			Meses más tarde, el 11 de julio de 1898, recibía Loisy carta del Barón. Tyrrell podría ser una persona que animara el giro de los jesuitas ingleses. Quizás eso explicaba que hubiera sido arrinconado. Había dejado de ser profesor de filosofía en las casas de formación de los jesuitas. Era una persona capaz de hablar el lenguaje moderno dejando el del siglo XIII.83

			Tyrrell decía en octubre de 1898 que la Iglesia había sido su “donna gentile”, “ma Béatrice, de sorte que ma paix ne dépend point de ses servantes”.

			Dos años más tarde, en diciembre de 1900, sintonizaba con lo que Loisy escribió sobre la vivencia del modernista: amar a la Iglesia era esperar en ella, esperar en ella era tener la seguridad de que superaría su “estancamiento”, explicable ante el miedo de sus dirigentes por la incertidumbre que crean los cambios, las “in-novaciones”, que buscan sitio dentro de ella.84 Tyrrell decía que, aunque lo expulsaran, “je me considérerais comme catholique in spe”.

			Había además un sentimiento protestante ante lo que rompía la verdadera tradición de la Iglesia. Tyrrell denunció que la carta de los obispos ingleses introducía una diferencia entre la Ecclesia docens y la Ecclesia discens, “une innovation totale”.85 El Papa se coloca fuera de la Iglesia, no es la cabeza de un cuerpo, sino que está por encima de ella. “C’est là une hérésie”.86

			En el jubileo episcopal de Geremia Bonomelli, el obispo recordó a Fogazzaro que el Jefe de la Iglesia es Jesucristo. Vemos y respetamos en los obispos la autoridad de Jesucristo, dice Fogazzaro en su respuesta el 29 de noviembre de 1896. Les obedecemos cuando mandan en nombre de esa autoridad, pero, si disentimos en las ideas y en los sentimientos en el terreno de lo opinable, y si, por ese motivo, miran a los católicos con aversión, pese a la buena voluntad de estar adheridos a la fe y de trabajar por ella, ¿cómo no sentirse desalentados?

			Los católicos laicos tienen el deber de mantener intacta la libertad de juicio y de palabra que les compete por derecho. Recordaba a Dante, que se libró del Santo Oficio y del Índice, no por la providencia, sino porque ni uno ni otro existía en su tiempo.  Si los laicos católicos renuncian a su libertad, la que el catolicismo les reconoce, caerá sobre el pueblo cristiano una decadencia intelectual, que se ha iniciado ya y ha suscitado la alarma en Alemania entre los mejores católicos.87

			Ironizaba Tyrrell hablando de los libros de Loisy. Dentro de unos años la Inquisición dirá: habéis visto. La Iglesia católica ha sido la primera en acoger estas teorías.88

			Conocida la elección de Pío X, comentó a su amigo Bremond: “J’aime Sarto surtout parce qu’il n’st pas Rampolla: et c’est pourquoi beaucoup de péchés lui seront pardonnés”. 89  Por Loisy sabemos, en las primeras semanas de 1899, que Friedrich Von Hügel conoció a Henri Bremond. 

			 Amigo de Tyrrell, el Barón decía que era un jesuita como deberían ser todos los demás. Era joven, abierto, simpático, distinguido. Lo situaba por encima de todos los franceses, conocidos personalmente o como escritores, en cuanto al conocimiento del espíritu inglés. Era un admirador de John Newman y gozaba de un conocimiento y de una simpatía superior en relación con personas importantes del anglicanismo, a los que había estudiado o conocido personalmente. Era una persona imparcial e intelectualmente desprendido.90

			Friedrich Von Hügel escribió a Bremond el 31 de enero de 1899 desde París. Le anunciaba un encuentro. Sobre Tyrrell decía que era “admirable ami, fine tête, large coeur”. En el catolicismo inglés era la persona que había aportado “lo más fuerte y lo más exquisito” tras la muerte de Newman. “Je suis fort reconnaissant à Dieu de l’avoir pour ami”.

			A las pocas semanas, el 19 de marzo, en una carta a Loisy, Von Hügel comentaba que había conocido a Bremond, un jesuita “fait à la Tyrrell”, y “d’une fraîcheur, d’une ouverture, d’une sympathie et distinction d’esprit et d’âme vraiment rares et charmantes”.

			El 3 de abril expresa su deseo de que Bremond conozca al P. Tyrrell, Creía urgente “humaniser les autres, qui semblent ne pouvoir concevoir la vérité que comme figée, et la vie que comme vécue”.

			Había estado Bremond con Antonio Fogazzaro en Vicenza un día. A Fogazzaro le pareció una persona muy fina e inteligente, de una alta religiosidad y con una gran caridad hacia las personas que tienen una concepción religiosa diferente a la suya. Le había enseñado a tener una ecuánime caridad, “frente a inoportunas e injustas impaciencias, en las que se oculta el amor propio”.91

			El 18 de enero de 1899 apareció en La Quinzaine, dirigida por Georges Fonsegrive, un trabajo de Bremond, “Le prêtre et la formation littéraire des enfants”. En una carta a Von Hügel, del 11 de mayo, decía que estaba comenzando a superar sus dificultades personales. La novedad más importante era que estaba derrumbándose una noción de Iglesia, convertida en un fin en sí misma. Esa sensación nueva le obligaba a estar alerta, porque lo que verdaderamente valía era vivir esas ideas sin pasarse, “ne rien outrer”, sin orgullecerse por esta conquista, sin distinguirse demasiado de la gente normal y sin tratar de arrastrar a los otros “par des explosions hardies et brutales des nouveautés”.92

			El 7 de septiembre de 1900 Tyrrell había transmitido a Friedrich Von Hügel que John Ireland, arzobispo de Saint Paul, en Minnesota, Estados Unidos, había quedado satisfecho por el resultado de sus gestiones en Roma. El arzobispo dijo que el Papa le comentó que la Testem benevolentiae no era aplicable más que en ciertas diócesis de Francia.93

			La razón de esa excelente acogida, según Friedrich Von Hügel, era que “ce brave homme a de pouvoir auprès du gouvernement américain”.94 El 2 de agosto de 1902 George Tyrrell confesaba a Henri Bremond que la idea de recompensa ni el ideal de “perfección”, “quel mot odieux”, jamás habían contado en su vida. La salvación se presentaba en condiciones inicuas que, honestamente, no podía aceptar. “Si la masse doit être damnata, que mon âme soit avec la masse et non avec les Saints”.

			Era una herejía deseada de todo corazón. Eso explicaba “mon impatience à supporter la contradiction d’un catholicisme sectaire et intolérant, d’un catholicisme qui a tant besoin d’être expliqué, défendu, raccommodé et rapetassé”. Era mucho peor esta situación que la de vivir bajo la Ley, de la que Cristo liberó.

			Quiso dejar constancia de este amor a los sencillos, a los de abajo, Henri Bremond resumió, con estas palabras, la vida de Tyrrell: “son souci constant et affectueux pour les “petits” du Christ pour les millions d’ignorants et affamés”. Había sido ésta “une des ses caractéristiques essentielles”.95

			Los modernistas no formaban una alianza secreta. Eran un grupo de amigos. En septiembre de 1902 George Tyrrell pidió a Loisy un ejemplar de su obra Les Mythes babyloniens et les premiers chapitres de la Genèse, editada en 1901. Tyrrell había leído los capítulos aparecidos antes en la Revue d’Histoire et Littérature Religieuses. Loisy se quedó sólo con otro, que decía destinado al nuevo Papa. Ese ejemplar se lo dio a Paul Sabatier, que se lo regaló a su amigo Luigi Luzzatti. Sus amigos ingleses se movieron para asegurar unas reseñas favorables a L’Évangile et l’Église. En enero de 1903 uno de “nos amis”, decía Loisy a Von Hügel, haría una defensa del libro en Revue du Clergé Français.96

			Estuvo Friedrich Von Hügel quince días con Tyrrell en el verano de 1903. Decía que era una persona “d’une croissance intérieure continuelle”.97

			Semeria felicitó las Navidades al obispo Lucien Lacroix. Recordando la mención a Loisy en su pastoral del 15 de diciembre de 1903, le escribe: “Fossero molti vescovi che unissero all’amore del Vangelo, tanta scienza e coraggio”.

			Semeria dice que la sociedad, posiblemente incluyendo a la Iglesia, estaba llena de quienes actualizaban a fariseos y saduceos, pero también, gracias a Dios, había “continuatori dell’opera di Gesù.98 Esperaban poder vivir en paz, trabajando en lo que consideraban su aportación a la recuperación de la religiosidad.99

			En Lex orandi, de George Tyrrell, hallaba Loisy coincidencias con sus L’Évangile et  l’Église  y Autour d’un petit livre. Esta era la tesis: la única forma de salvar el catolicismo es preparar su evolución. En junio de 1904, estaba seguro de que estas ideas se abrirán camino, a pesar de la oposición del catolicismo oficial, “qui aimera mieux mourir immobile et isolé que de vivre en marchant avec tout le monde”.100

			Piero Giacosa, amigo de Fogazzaro, tradujo la Lettera confidenziale a un amico professore di antropologia, de George Tyrrell.101 Fue expulsado de la Compañía de Jesús. Paul Sabatier esperaba que fuera un suceso pasajero.102

			En la primera década del 900, en Milán, Gallarati Scotti y Brizio Casciola,103 Aiace Alfieri y el resto del grupo ligado a Il Rinnovamento crearon una red de relaciones de amistad en torno a un programa que recogía aspiraciones, instancias de reforma cultural y espiritual, un movimiento de ideas, de iniciativas, que interesaron a un grupo de laicos y sacerdotes.

			Estas amistades, dice Raponi, “furono un aspetto tut’altro che secondario”. En el grupo lombardo había una tradición cultural plural, de signo católico-liberal, rosminiano, manzoniano.

			Se trenzó esa red de amistades a través de la correspondencia entre todos los que participaron en aquella empresa de reforma religiosa. Los Franchetti conocían a Friedrich Von Hügel y a los suyos. Seguían los pasos de Brizio Casciola.  Hablaban de ellos a Paul Sabatier, a quien Alice Franchetti agradecía su carta “piena di amicizia”, “una buona amicizia.104

			¿Hay que permanecer en la Iglesia?

			En el otoño de 1905 Paul Sabatier, Fogazzaro, Brizio Casciola, Tommaso Gallarati Scotti, Lacroix… se juntaron en Cremona, con Bonomelli,105

			Don Brizio, un cura, de cerca de treinta años, aportaba una espiritualidad sencilla, ajena a las convenciones, poco propicia a la transacción con las instancias oficiales, políticas o eclesiásticas, y encarnadas en su vida austera, peregrina. Casciola se empeñó en unir el esfuerzo intelectual y la meditación con el duro trabajo junto a los campesinos…parecía inexplicable que fuera aceptado por este grupo de jóvenes aristócratas, sensibles a las convenciones sociales. Era un gigante humano.

			Había fascinado a Fogazzaro. “È un’anima radiante che a quanto avvicina communica un quid nuovo”.106 En 1908, decía de D. Brizio: es un sacerdote umbro, que estudió en el seminario de Perugia y luego en Roma, donde adquirió una amplísima cultura moderna en las cuatro lenguas más extendidas. Hacía compatible el estudio con su entrega a obras de caridad social. “Povero come S, Francesco, andò mutando vari soggiorni secondo le circostanze”.

			En muchos lugares, tenía reuniones periódicas con personas cultas y con obreros, alzando el espíritu religioso, educándolo, refinándolo, usando también la gran literatura. Era vegetariano. Llevaba una vida durísima. Trabajaba manualmente. Cada verano, con los muchachos de su colonia, viajaba a pie por Suiza, por el Cadore, el Trentino, la Savoia. Los instruía sobre historia, arte, botánica, geografía, geología. En 1908, con el terremoto de Messina, se trasladó allí. Era “un uomo unico”. “Per me egli vale più di molti volumi di apologie del cristianesimo. Cristo gli è presente sempre”.107

			Las relaciones de Tyrrell con Maude Dominica Petre son un episodio peculiar de sus vidas. Las anotaciones hechas por Anne Louis-David tratan de explicarlas a partir de su estado de ánimo y de sus problemas de salud esos meses.108 Petre estuvo junto a él en su agonía y en su entierro. 

			“Quel soulagement j’ai éprouvé en apprenant que le pauvre Tyrrell a du moins trouvé une âme compatissante pour adoucir ses derniers moments. Il est beau d’être orthodoxe, mais plus beau encore, et plus difficile semble-t-il pour le temps qui court, d’être chrétien”.109 

			En 1937 apareció una autobiografía de Maude Dominica Petre.110 Había sido ella “l’amorevole confortatrice e la confidente fedele” de Tyrrell.  Buonaiuti hizo una reseña. No había ya en la Iglesia un grupo como el que existió hasta 1909. La curia condenó el modernismo.

			“Essendo  docente suprema, la Chiesa dimenticò che, appunto per questo, la Chiesa deve essere anche la suprema discente”. 

			Nada más monstruoso que lanzar una acusación de orgullo y presunción, en nombre de la ortodoxia,

			“contro quelli chi hanno messo il piede,  sulla via  della solitudine, con la consapevolezza di fare bene così, ma senza la sicurezza felice che retaggio di chi rimane nel recinto e gode la pace dei figli della Chiesa. Se costoro sapessero quel che costa lasciare il rifugio e quale orrore si prova ad assunere una parte che deve essere eccezionale, deplorebbero le loro facili critiche”.

			Al reproducir estas palabras de Petre, Buoniutti añade: “Sia benedetta la penna che ha scritto queste sante parole!”  La excomunión, decía Buonaiuti, era un ostracismo irreparable.111

			Preocupaba a Tyrrell en 1901 que su amigo Henri Bremond resolviera mal sus problemas con la Compañía de Jesús. Creía que la primera regla era “ne jamais agir uniquement par colère”, aunque no sea fácil resistir esa tentación.  Aconseja, con humor, que esperara. Él mismo sentía tener que desaprenderse de todo lo que le había proporcionado su formación jesuítica.112

			La carta de Tyrrell a un profesor de antropología distingue entre la revelación, la persona de Cristo y la Iglesia, como una institución viva, y, por otra parte, la teología, que busca traducir la revelación a un lenguaje, apto para satisfacer la exigencia del pensamiento científico.

			Creía un error apelar a favor de una religión sin dogmas alegando la aparente actitud de Cristo contraria a la teología. Su postura iba contra los abusos y no contra la existencia de una vertiente externa y de instituciones religiosas, aunque insistió en el riesgo de subordinar lo interior a lo exterior. 

			El error ha consistido en que la teología ha tratado el lenguaje profético y la revelación, como si tuviera un valor científico o filosófico, sacando así sentencias y conclusiones que estaban en las antípodas de lo que decían los textos.

			Se han producido cambios, pero la teología ha permanecido fija, como si fuera algo inerte. La ciencia, en cambio, ha avanzado con velocidad y sus métodos e instrumentos han dejado incapacitados a los teólogos y a los hombres de ciencias para reconciliar la teología con los demás saberes. Se pregunta Tyrrell si los laicos pueden participar en esa empresa. Muchos clérigos confiesan que supera su capacidad y no están en condiciones de hacerlo.

			Esta reflexión tiene interés en el momento en que un creyente ve que cada día son menos compatibles la teología, que expresa su fe, y sus conocimiento científicos. ¿Debe entonces abandonar la Iglesia? Tyrrell responde que habría que hacerlo, si el catolicismo fuera ante todo una teología y un sistema de observancias regulado por ella. Si el catolicismo es una forma de vida, en una Iglesia, que es un organismo espiritual del que todos participan, entonces puede entenderse que la teología ha fracasado total o parcialmente a la hora de resolver ese asunto. Debe proseguir su búsqueda.

			Cuando un cristiano examina su experiencia espiritual, observa que son pocas las verdades en las que vive y en las que cree. Son simples y básicas. Apenas dependen de una teología. Lo más peculiar de la vida de los santos no tiene mucho que ver con las complicadas y numerosas prescripciones de la autoridad eclesiástica.

			La fe no es una visión de Dios, cara a cara, sino en un espejo, pero, con esa limitación, es también una visión personal y no el mero asentimiento a lo que se dice. La Iglesia visible, a diferencia de la Iglesia invisible, necesaria, no es más que un medio, una creación marcada por la imagen de este mundo, ante la cual el creyente tiene libertad para poder prescindir de lo que, en lugar de ayudarle, entorpece su camino.113

			Tyrrell apunta que toda la teología de aquel tiempo sobre la autoridad era obra de los teólogos. Ellos habían elaborado una legitimación de la inerrancia de sus conclusiones, vistiéndose con lo que corresponde a la Iglesia, pensando que era únicamente suyo.114

			Cuando se produjo la crisis en el otoño de 1905, George Tyrrell se puso a prueba a sí mismo. Había propuesto al P. Luis Martín renunciar a escribir, pero tuvo que abandonar la Compañía de Jesús.115

			En las obras de Tyrrell aparece un pensamiento original y vibrante. Había peregrinado desde el anglicanismo al catolicismo y a la Compañía de Jesús. Cuando la abandonó, dijo a Paul Sabatier que, si la fidelidad a sus ideas le obligase a dar otro paso, lo haría. El cardenal Vincenzo Vannutelli dijo a Sabatier que temía que Tyrrell fuera un “Newman en negativo”.116

			El 26 de septiembre de 1907, Tyrrell envió una carta al director del Giornale d’Italia. En ella sostenía que la argumentación de la Pascendi Dominici Gregis no era obra del Papa ni por su estilo ni por su contenido. Su autor era un teólogo agudo, pero superficial, que no merecía la confianza depositada en él. 

			“Tutte queste parti dell’enciclica potrebbero essere e saranno, senza nessuna personale mancanza di rispetto a Pio X, mostrate come un saggio di un abile giocoliere della polemica”. 

			Aun reconociendo que la encíclica era una negación sistemática del valor de la ciencia moderna, Salvatore Menozzi deploró esta carta.117 Loisy era distinto, escribía Antonio Fogazzaro a Bonomelli el 1 de abril de 1908. Tyrrell había cedido ante la animadversión. Tenía un sentimiento profundo de Cristo y podía hacer mucho bien con sus libros. Nadie podía decir que, en sus obras, no hubiera errores. Dolía a Fogazzaro los ataques que le dirigían muchos periódicos intransigentes, los mismos que, seleccionando frases, podrían declarar herejes a San Agustín y a Santo Tomás.118

			Loisy creía que Friedrich Von Hügel no podía ser ortodoxo afirmando la autonomía de la ciencia y de la crítica. Concluía que su amigo fue más heterodoxo que él,

			“par l’intensité de sa conviction; car c’est qu’il défendait contre l’orthodoxie, ce n’est été pas seulement le droit de la critique, mais ses opinions personnelles en la matière, tandis que je ne défendais pas précisément, en toute rigueur, mes opinions, mais seulement le droit de les avoir et d’en avoir d’autres si celles-là venaient me paraître insuffisamment fondées”. 119

			Quienes lo juzgaban, desde fuera, consideraban a Loisy un conservador. Se desinteresaron de su pensamiento. Desde el interior del catolicismo, era un revolucionario. Ponía en entredicho los tres postulados en que se basaba la apologética. El postulado teológico: las ideas fundamentales de la religión, incluida la idea de Dios, no ha variado desde el origen del mundo hasta hoy. El postulado mesiánico: Jesús y la Iglesia han sido anunciados de antemano y de forma clara en el Antiguo Testamento. El postulado eclesiástico: la Iglesia, su jerarquía y sus dogmas y sacramentos, han sido establecidos por Cristo.

			De forma general, Loisy entraba en un terreno clasificado de absoluto, pero que él veía como relativo y en evolución. Eso introducía, tal y como deseaba, la idea de que los dogmas pueden ser afectados por la caducidad, pues han sido formulados por hombres, según las ideas de su tiempo.

			Suponía además que la Iglesia reconociese la independencia de la ciencia respecto a la teología, de modo que tuviera asimismo que admitir que la autoridad eclesiástica no estaba autorizada para intervenir en las creencias, pues en ellas la filosofía se hallaba mezclada con la religión.

			La Iglesia jugaba un papel indispensable en el progreso espiritual. Ahora estaba en declive, debido a la “usure des dogmes”, no a la pérdida de un impulso místico. Los dogmas nacieron en una fase tardía del cristianismo. Fueron un elemento secundario. El mal procedía de la supremacía del elemento intelectual sobre el místico, hasta someter a éste. Loisy creyó que existía un peligro teológico que amenazaba la religión. Su acción, dentro de la Iglesia era una reacción contra “l’esprit théologique”.120

			Las dimensiones del modernismo

			Friedrich Von Hügel, en un momento de crisis religiosa, tuvo la ayuda de Henri Huvelin, un sacerdote francés. Este jamás pensó en desviarlo de la aventura del modernismo. Conocía la condena de la Pascendi Dominici Gregis, pues murió en 1911. Las simpatías de Loisy hacia Huvelin son manifiestas. Friedrich Von Hügel era un espíritu abierto y muy activo, pese a su débil salud, y fue también amigo de Louis Duchesne.121 

			Louis Marie Olivier Duchesne nació en 1843. Ordenado sacerdote en 1867. Estudio en el Colegio Romano y enseñó historia en la École des Hautes Études. En 1873 llega a l’École Française de Roma. Fue uno de los fundadores del Bulletin Critique de Littérature, d’Histoire et de Théologie. Su obra más conocida, Histoire de l’Église Ancienne, 3 volúmenes, Paris 1906-1910, fue condenada el 22 de enero de 1912. En octubre de 1910 Giovanni Genocchi, en una carta al cardenal Alfonso Capecelatro preveía que esto iba a suceder, porque Giovanni Bressan, secretario de Pío X, había escrito contra Duchesne en L’Unità Cattolica. Tenía enfrente al Cardenal Andreas Steinhuber, un jesuita, Prefecto de la Congregación del Índice, y al Cardenal Francesco Segna, su sucesor en 1908. La obra de Duchesne no ha sido rehabilitada hasta 1973, al celebrarse el centenario de la École Française de Rome, de la que fue director desde 1895. El 21 de abril de 1921 murió en esta ciudad. 

			Loisy mantuvo su visión de quien fue su amigo durante años frente a la visión idealizada de Friedrich Von Hügel en su carta al The Times, aportando algunos datos. Una clave de este desacuerdo fue la indulgencia de aquel hacia quienes habían conservado, como Duchesne, su condición de católico, siéndolo menos con quienes habían tenido que dejar de serlo para no verse obligados a mentir. “L’observation est un peu dure, mais elle est fondée”. Esto explica y permite sus dificultades con su amigo Friedrich Von Hügel: 

			“a, sans mentir, fait profession du catholicisme, moyennant une équivoque dont il avait  conscience; mais il se croyait en règle avec l’Église et avec la sincérité de la profession catholique, tant en raison de sa foi absolue en une certaine essence du catholicisme, que de son parfait dévouement à l’Église”.122

			Thomas H. Loome ha apuntado que el caso Loisy extravió el movimiento de reforma, dejando en el olvido la tradición del catolicismo liberal, con fuerte arraigo en la tradición católica. Pueden contarse tres generaciones desde la Tuas Libenter Nos, 1863,123 hasta la Pascendi Dominici Gregis, 1907.

			El modernismo, según Loome, tiene una dimensión supranacional y ha de examinarse en el marco del conflicto entre el ultramontanismo y el catolicismo liberal a lo largo del XIX. Si el catolicismo liberal tiene distintas versiones, hay que explicar con cuál de ellas se vincula el modernismo.124

			Desde luego, el caso de Von Hügel no puede entenderse, sin tener presente su distancia respecto a ese catolicismo liberal ideológico. Eso explica sus diferencias con quienes terminaron, superando el ámbito de la investigación crítico-histórica, dando a su labor un carácter “político”, en distintos niveles y con variada significación, pero, siempre, usando la ciencia para otros objetivos.

			Tyrrell se preguntó sobre la conveniencia de acudir al término modernismo. Existía ya el de catolicismo liberal y eso bastaba. No era sólo un asunto de denominación. Había una opción que Boschini resume así: cristianismo y acción histórica o cristianismo y verdad histórica. Esa era “la radicale e insuperabile differenza  tra liberali e modernisti e la ragione che può spiegare  la fatica degli uni a comprendere fino in fondo gli altri”.125

			Buonaiuti y el “éxodo” 

			En 1893, Buonaiuti era un adolescente. Perteneció a la última generación que estudió siendo Papa León XIII.

			“La mia vocazione sacerdotale è formata e si è alimentata di sogni e di speranze negli anni luminosi del pontificato di Leone XIII. Sembrava allora, fra il 1895 e il 1900, che le possibilità più vaste, i programnmi più promettenti se dischiudessero al sacerzio cattolico. Nel campo della cultura come in quello delle attività sociali, sembrava che non ci fosse conquista laboriosa e sudata del pensiero e della organizzazione du cui non potesse scendere sanzione e area di ulteriore sviluppo, il crisma del riconoscimento cristiano”.126

			En 1944, mirando su vida en los años que van hasta 1906, confiesa estar seguro de su decisión de entonces: ser sacerdote. No dudó cuando su vocación, su cultura y su capacidad de reflexión “mi fecero avvertito della caducità di tante posizioni ufficiali”.127

			Buonaiuti se considera de una generación que llama del éxodo, la que percibió netamente el contraste entre las conclusiones de las ciencias morales e históricas que tratan de lo religioso y del hecho cristiano y, por otro lado, la proclamación, dicha infalible, de los últimos concilios ecuménicos, el de Trento y el Vaticano, donde “il traspasso dalla vecchia alla nuova fede non poteva avere il carattere tipico di una conversione”.

			La herencia recibida era un patrimonio, fijado esquemáticamente, en definiciones dogmáticas, prescripciones disciplinares, en cuyo cuadro la vida católica se desenvolvía en unos estereotipos, de los que no podía salirse y “ni siquiera podía tolerarse el esfuerzo personal ni la irrupción de la gracia”. 

			En noviembre de 1907, leyó la excomunión lanzada contra los “anónimos” autores de Il Programma dei Modernisti. A la mañana siguiente, Buonaiuti confiesa que celebró la misa. Era consciente de que algunos curas no lo entendían, porque ni conocían su drama íntimo, que era un “traspaso storico e spirituale, di un paso ormai improrogabile, di cui gli individui non potevano essere che gli indizi occasionali e gli interpreti involontari”.

			Quiso que la respuesta a la Pascendi Dominici Gregis en nada se pareciera al tono despiadado de la encíclica. Debía ser una defensa honesta y leal. Este escrito, aparecido en Giornale di Roma, pretendía exponer, en un tono sencillo y divulgativo, lo que Buonaiuti define como “il programma della rinascita cattolica”.

			Giovanni Semeria, de paso por Roma hacia Calabria, corrigió un texto que estaba ya en venta. Buonaiuti dijo que no era un tratado, ni una exposición sistemática. No escondía un deseo de una reformulación, ni siquiera buscaba una vindicación, sino “un atto di fede”. Era una professione cristiana. Era “una confessione di umiltà e di speranza”. Se debía valorar así, no de otro modo. “Purtroppo la confessione fu, sdegnosamente ributtata, e l’atto di fede fu irriso”.

			Pasado el tiempo, Buonaiuti se preguntaba si no estuvo obligado entonces a dar un paso adelante y actuar a plena luz. “Non ebbi allora l’audacia di farlo”. Explicaba que el entusiasmo inicial se apagó. Era explicable, porque existía una profunda brecha entre la orientación de la cultura profana y “la clausura, rigidamente vigilata, dell’ufficiale insegnamento cattolico”. Todo lo que afectaba a lo religioso, el público lo consideraba “cosas de curas”.

			La encíclica fue uno de los documentos más funestos en la historia de la Curia Romana.  Buonaiuti recordó que su vocación presbiteral maduró en los tiempos de León XIII, “quasi in atmosfera di idillio mistico, nell’alone di luce di quel pontificato di Leone XIII, che, probabilmente passarà nella storia come l’ultimo  di un sole tramontante”. El sacerdote tiene una misión de luz y de calor espiritual. 128

			Pío X fue elegido el 4 de agosto de 1903.  El 19 de diciembre Buonaiuti fue ordenado presbítero. Al escribir sus recuerdos de estos primeros años, 1901-1906, afirma su convicción de que fue una decisión acertada, en la que perseveró. Su proceso reflexivo y cultural le fue convenciendo de la caducidad de tantas posiciones oficiales de la “ortodoxia” teológica y de la necesidad de salir al encuentro de las nuevas exigencias de la espiritualidad colectiva,

			“con una professione del cristianesimo che pur, nella sua difformità dagli insegnamenti curiali, aderiva ai valori centrali della tradizione nel medesimo tempo, proprio, per questo, aveva pieno diritto di citadinanza nella libera circolazione dei carismi, quale avviva e sostiene l’universale società dei credenti”.129 

			En el verano de 1906, Buonaiuti visitó a Loisy en Ceffonds. Esta primera conversación fue el presagio de una discrepancia y de una “nettamente antitetica polarizzazione di spirito”. Venían de dos experiencias diferentes. La de Buonaiuti le obligaba a expresar sus diferencias con toda la orientación espiritual de Loisy. Para este el catolicismo estaba en agonía desde los tiempos de Bonifacio VIII, desde finales del siglo XIII.  Con todo, Buonaiuti reconocía que aquella visita le proporcionó perspectivas estimulantes, pero debía distanciarse de él, para mejor provechar los resultados de sus investigaciones.130

			Tras esta visita, viajó al Reino Unido para encontrarse con George Tyrrell. Su obra más importante, Lex credendi; a sequel to Lex orandi,131 la consideraba Buonaiuti como expresión de una sensibilidad muy aguda y de las más alejadas correspondencias entre el gesto ritual y la transcripción conceptual y todo eso, en el horizonte de una vida religiosa y evangélica sana e intensamente vivida. 

			Al despedirse uno y otro se manifestaron sus propósitos y su decisión de dedicar hasta el último suspiro de su vida a un trabajo de siembra cultural y evangélica, que desafiase, a la vez, las insidias de los procedimientos inquisitoriales y las más mordaces hostilidades de un mundo incrédulo y epicúreo. 

			Buonaiuti recuerda que sintieron uno y otro una experiencia espiritual, que los unió de un modo que ni la distancia ni la muerte pudieron romperlo. Lloraron al separarse.132

			La que llamó luego “nostra povera generazione dell’esodo” sufrirá el contraste entre Pío X y León XIII. Con León XIII el investigador católico, sin autoridad eclesiástica, no necesitaba que esta interviniera para frenar y corregir su libertad, porque, con sus limitaciones, preservaba “quella omogenea saldezza dell’ufficiale tradizione cattolica, che ha in sè la possibilità di tutte le trasfigurazioni e di tutte le reintegrazioni”.

			León XIII juzgaba que la Iglesia discente no tiene un papel pasivo ante la herencia cristiana, que debe reelaborarse permanentemente. El concepto de tradición incluye una irreemplazable colaboración, penosa, pero necesaria. La autoridad no debe repudiar esa cooperación, le basta solo con vigilarla para obtener de ella posibles beneficios y tutelarla de sus posibles desviaciones.

			Su primer encuentro con Pío X, en el que intervino el P. Alberto Lepidi, le causó la impresión de que, con sus palabras de prudencia y de ánimo, le alentaba a perseverar en su tarea. No lo necesitaba Buonaiuti, porque tenía el propósito de procurarse un espacio de trabajo y confiaba lograrlo “attraverso l’abbandono fiducioso nelle mani della Provvidenza”. Esta fe se mantuvo, íntimamente, sin un eclipse, sin una vacilación. Los acontecimientos se reavivaron en su corazón, con una fuerza “irresistible”.

			Al hablar del período iniciado en 1907, Buonaiuti dice haber experimentado un oscuro terror ante la perspectiva de un éxodo oficial que lo dejara fuera de la Iglesia, abandonado en medio del mundo laico, sin una consistencia espiritual, sin “la idealità cristiana”, que paralizara sus movimientos y los refrenara ante la posibilidad de una ruptura definitiva. “Me la faceva anzi deprecare come immancabile naufragio”.

			Entre el rechazo del mundo, al que invita la expectativa de una inmediata llegada del Reino de Dios, nada hay reprochable en el cristianismo primitivo que sintió esto y lo deseó.  Aquellas iglesias estaban descolocadas en el espacio y en el tiempo. Dios no pertenece al espacio y al tiempo, pero nosotros sí. 

			La fe se vive íntegramente inmersa y anegada en la conciencia de los valores trascendentes, que se juntan en el ideal de Reino. Hay que sentirlo inminente y ya presente, a la luz de la fe y de la caridad activa. Vivir del Invisible es la esencia de la fe religiosa.133

			Otros parecen haber tenido una experiencia similar. Uno de ellos fue el P. Mattia Federici.134 Ugo Janni  lo define como un modernista, de sensibilidad religiosa. “Egli è... dotto specialmente in esegesi. Segue naturalmente il Loisy, nell’esegesi, non però nella teologia e molto meno nella fede”. La única discreta objeción de Janni es que, a veces, parece muy escéptico respecto al futuro de la Iglesia de Roma.135

			George Tyrrell juzgó la encíclica Pascendi Dominici Gregis un retorno al medievalismo. ¿Se volvía a los tiempos anteriores a la Inquisición? Cuando en 1184 Lucio III, apoyado por el Emperador, lanzó la decretal Ad abolendam, instauró una violenta represión contra la herejía, contra todos los herejes, a quienes unificó bajo esa denominación. “Cet amalgame masquait mal le désarroi d’une Église dominé, selon le mot de Monique Zerner, par l’opacité de l’hérésie”. Unificada la cristiandad, se otorga al diablo, al que se llama “enemigo del género humano”, un poder también unificado. Usa como instrumento la herejía. La Inquisición es el arma con la que lo combate la Iglesia.136

			Nova et vetera fue un “periodico di propaganda e polemica modernista fondato e animato da E. Buonaiuti (che vi scriveva con lo pseudonimo Paolo Vinci ) nel 1908. Ne furono pubblicati 19 fascicoli, dal gennaio al dicembre di quell’anno; ne figurava direttore G. Quadrotta”. 

			Para Buonaiuti esta tarea era la otra dimensión de su vocación, que, en sus memorias, llama “actividad modernística”, a la que se une su vocación por la investigación histórico crítica. En este momento como en otras ocasiones, Buonaiuti recordaba a Giuseppe Mazzini. Sus conflictos con la autoridad eclesiástica procedían de su profecía: supo acercar una religiosidad nueva, enraizada en la conciencia de lo empírico y carismático en la vida asociada. Había que esforzarse para integrar ambos en los valores típicos de la tradición evangélica y cristiana.

			Sabía que su labor era ardua y que sus esfuerzos tendrían grandes lagunas y dudaría hasta detenerse a veces. Pero lo acompañaba el presentimiento de que todos los avances históricos imponen a la “generación del éxodo” largas, penosas y errabundas peregrinaciones.

			“Ed io sentivo di appartenere ad un nucleo di precursori. Altro dopo di me, avrebbe salutato all’orizonte il profilo evanescente della terra promessa”.137

			Buonaiuti publicó ya en 1905 un trabajo sobre Maurice Blondel en Studi Religiosi, editada en Florencia por Salvatore Minocchi. Fue el comienzo de su relación polémica con el jesuita Enrico Rosa, de La Civiltà Cattolica. “Doveva essere il mio vero “satan”, nel significato etimologico della parola: il mio ostacolo pesante, cioè, il mio trabocchetto mortale”.

			Rosa denunció, con una “fecundidad inquisitorial”, sus errores en ese “modesto ensayo”. Faltaba espíritu cristiano, o comprensión, en ese examen minucioso. 

			Cuando apareció la Rivista Storico-critica delle Scienze Teologiche, en 1905, Buonaiuti tenía 24 años. Tras su pista estuvo siempre Enrico Rosa. “Non se dava pace e non ne voleva lasciare neppure a me”. Sufrió un seguimiento obsesivo y hasta ridículo. En todo veía a Buonaiuti y denunciaba sus errores. Fue una “lotta astiosa, incessante, ostinata”, que culminó en un decreto del Santo Oficio condenando la Rivista.

			Buonaiuti confesó en 1944 que quizás se equivocó al dejar pasar estos ataques sin preparar su defensa. En lugar de entender su esfuerzo por liberar la cultura italiana de lo que podía alejarla de su impronta cristiana, “mediterránea”, la Curia y La Civiltà Cattolica estaban siempre a punto para lanzar contra sus escritos “il suo irreconciliabile e pedante odio teologico”.

			Esos años tuvo la alegría de saber que su ministerio, su carisma, guiaba y confortaba a un grupo de alumnos, a los que consideraba su familia espiritual. Pasado el tiempo, siendo ya excommunicatus vitandus, hablando en Ascona (Ticino, Suiza) en 1934, sobre monaquismo, en un ciclo  sobre Lex orandi, lex credendi,  dijo:

			“La Compagnia di Gesù -questa organizzazione tipica della cattolicità tridentina e post-tridentina, sul cui modello si sono foggiate tutte le congregazioni religiose moderne- non ha ufficiatura associata, vale a dire, manca di quello che é l’elemento specifico di un ordine religioso. E, infatti, la Compagnia di Gesù non è un ordine religioso. È una vasta cooperativa di produzione e di consumo per il dominio della Chiesa e la conquista, mal dissimulata, del mondo”.

			En otros tiempos de crisis, la Curia recurrió a la comunidad benedictina para recibir de ella fuerza y consejo. Pero ahora se había interpuesto una barrera: el espíritu organizativo de los jesuitas, que distribuyen y acaparan todo.

			Desde la Contra-Reforma, el curialismo es “il principale responsabile della profanazzione completa della spiritualità aggregata”, es decir, de la que hunde sus raíces en San Benito.

			Creía providencial su incorporación a la Universidad de Roma, pero

			“anche lì mi avrebbe raggiunto, Dio lo sa, in quella paradossale maniera, l’irreconciliabile ostilità  dei padri gesuiti della “Civiltà Cattolica”, complice il governo della Conciliazione e del Concordato”.138

			Lorenzo Bedeschi habla de cuatro etapas en la evolución de Ernesto Buonaiuti. La primera se cierra en 1910. Corresponde a una época inmanentista-radical. Viene después la que se caracteriza por el fervor cultural y se prolonga hasta 1921. Su estancia en el hospital, abre la tercera, en la que predomina una interpretación escatológica y carismática del Evangelio. La última, la profético-ecuménica, estuvo marcada por la atormentada nostalgia del éxodo.

			Estas cuatro fases expresan mejor la experiencia de Ernesto Buonaiuti que la que la divide entre un antes y un después de su ruptura con la Iglesia. La Gran Guerra pondrá en crisis su optimismo basado en la ciencia. Quizás cuente en este giro su estudio de San Agustín. Las posteriores, su encuentro con la inmediatez de la muerte, su conflicto con la Iglesia, que intenta y logra su expulsión de la Universidad de Roma. Sus estudios sobre el siglo XIII lo van conduciendo a trabajar en favor de una humanidad renovada, cuya alma debería ser la Iglesia.

			Las observaciones de Valdo Vinay son muy pertinentes. La antropología que ve al hombre como un ser necesitado de redención tiene acentos de Pablo y San Agustín. La inversión de valores éticos que se inspira en el ágape de Cristo desencadena un dinamismo revolucionario, bloqueado por el cristianismo domesticado. El evangelismo, centrado en el amor, está próximo a la salvación por la gracia. La experiencia de que somos redimidos en la comunión con el cuerpo de Cristo está plena de carismas, olvidados entre los cristianos. La espera de la regeneración universal, obra del Espíritu, hace de la fe una esperanza viva que carga de tensión la experiencia cristiana de Ernesto Buonaiuti.139

			En los márgenes

			En Italia y en Francia, los movimientos de masas eran ajenos a una inspiración religiosa. Los principios cristianos estaban situados, cada vez más, en una oscura encrucijada y lo mismo pasaba con la visión sacral de la vida social, pues sin ellos iba a la deriva. 

			Buonaiuti no tuvo esto claro en 1907, pero se le hizo más patente en los años posteriores, previos a la Guerra. Por un “impulso intimo, proveniente da una vera azione di grazia”, se inclinó cada vez más hacia principios y formas más avanzadas de organización social y hasta avisó a los representantes más ardientes de las corrientes socialistas que

			“il cristianesimo solo, compatibile con tutte le espressioni della vita aggregata empirica, e funzionalmente portato a prediligere et tutelare tutto ciò che ridonda a vantaggio ed a lenimento delle classi più umili e dei sofferenti, con la sua visione delle finalità trascendenti, che sole possono degnamente illuminare le nostre tarde e spesso offuscate pupille, può dare un sapore ed una consistenza alle ascensioni umane sulla terra”.140

			Se inicia en 1908 una etapa en la vida de Buonaiuti, que agrupa en sus memorias, bajo la expresión “Ai margini” al hablar de los años 1908-1915.

			Uno de los efectos de la encíclica Pascendi Dominici Gregis fue interrumpir la maduración en las corrientes y en las personas que estaban en el modernismo. George Tyrrell dijo que el documento era “una pietra da macina che la Chiesa si era legata al collo per sommergirsi nell’oceano della vita contemporanea”. Había que cortar la cuerda para poder aspirar a reemprender en el mundo “una función de guía y magisterio, insustituible y agonizante”. 

			Loisy se alejaba del catolicismo romano. En Italia los modernistas estaban en las peores condiciones. La crisis de la cultura eclesiástica y del movimiento cultural laico era evidente para Buonaiuti.  La Italia unida se hallaba en un momento de avance histórico. Aparecían poco a poco alternativas e hipótesis. Era normal, y estos momentos necesitaban madurar como dilemas y como encrucijadas sociales, antes de formularse con precisión. 

			Convencido Buonaiuti de que la vida religiosa iba ligada a una realidad asociada, buscaba evitar cualquier escisión. Recuperó una idea de la Iglesia, unida al Cuerpo de Cristo. No podría separarse de ella mientras pudiera sentir su savia.

			Su Rivista Storico-Critica delle Scienze Teologiche aumentaba las suscripciones. A la muerte de Baldasarre Labanca en 1914, Vincenzo Federici lo animó a concursar para esa cátedra. En septiembre de 1915, apenas entrada Italia en guerra, tras pensar sobre su situación ante la movilización militar, Buonaiuti comenzó sus clases, con un curso sobre “Il cristianesimo nell’Africa romana”. 

			Le preocupaba el descenso moral, la decadencia. Buscaba su causa. Su trabajo en la Universidad será su aportación para superar ese momento.  Maduró esos años su idea de la tradición cristiana. 

			“Il cristianesimo ha rappresentato nella nostra storia il risultato laborioso di un impareggiabile  incroccio di correnti, di aspirazioni e di ideali”. 

			En este proceso situaba a Roma y al África cristiana, en el marco más amplio del Mediterráneo.

			La última consecuencia de la crisis del otoño de 1907, la recoge Buonaiuti en 1915, anticipando su expulsión de la cátedra. “Tanto l’odio teologico sarebbe stato cieco e duro contro di me!”141

			Un domingo, el 18 de abril de 1921, Ernesto Buonaiuti se confesó ante el grupo de “Koinonía”. Había sentido su vocación al sacerdocio cuando hizo la primera comunión. Hasta la muerte de León XIII fue un escolástico “fervoroso”. Leyó luego la Crítica de la razón Pura, de Kant, la Metodología, de Hegel,142 Pragmatismo: un nombre nuevo para viejas formas de pensar (1907), de William James, y L’Action, de Maurice Blondel. Se le cayó todo el edificio escolástico y tuvo que hacer un nuevo sistema, “una nuova interpretazione del Vangelo”.

			Creyó que interpretar, históricamente, el cristianismo es la mejor exégesis, la más eficaz. Esta opción provocó su conflicto con la Iglesia. Durante una fase tuvo simpatías por la democracia, pero llegó a la conclusión de que la política estaba viciada.

			Su cátedra universitaria y la “Koinonía” habían ampliado su campo de acción, creía incluso que esta podría ser un experimento para retornar al cristianismo primitivo.

			Cuando se le reabrió la úlcera duodenal, se creyó en peligro de muerte. Pese a todas contradicciones intelectuales con ella, siempre se sintió hijo de la Iglesia. Tenía necesidad de sus gracias y carismas, pero consideraba que no había llegado el tiempo de la reconciliación. No podía someterse, porque el escándalo sería aún mayor.

			Se abrió un debate sobre este punto. Isabella Grassi dijo que no debía confundirse iglesia católica e iglesia cristiana. Buonaiuti habló sobre este aspecto de la fe, pero Grassi dice que no era capaz de reproducir su argumentación. Todos respondieron sí al derecho a oponerse a la Iglesia.143

			El 30 de enero de 1925 el Santo Oficio prohibía a Buonaiuti publicar y se nombraba expresamente su nueva revista, Ricerche Religiose, aparecida en enero de ese año. Se le prohibía llevar sotana. En esa ocasión recordó que el carácter sacerdotal es indeleble y que los sacramentos surten efecto ex opere operato. 

			En marzo hizo una declaración en Ricerche Religiose. Se le aplicó el canon 2300, previsto para casos de conducta indigna. La sotana representaba un vínculo visible, que lo ligaba con la familia cristiana, a la que le conducían sus aspiraciones más íntimas. 

			Su sacerdocio revelaba “su voluntad pertinaz de conservar ese signo exterior”. No desesperaba de llegar a una reconciliación, a sabiendas de que no era aún posible. Ironizando con un comentario de Mgr. Perosi, aludía a un cambio de cerebro, para afirmar que por encima de eso, estaba la comunión carismática, que “autoriza la pertenencia al cuerpo místico del Señor, “independentemente di tutti gli efimeri e perirenti dissensi dottrinali”. 1925 era “Año Santo”.

			En la nostalgia de los días de León XIII, se preguntaba si había existido una generación más desgraciada que la suya. Las cosas cambiaron. Ahora había una reacción antimodernita. Su generación vive

			“oggi in mezzo allo smarrimento disperato, in cui la tradizione del cristianesimo è stata gettata dal divampare furioso degli istinti ciechi della natura, dell’egoismo, e della più bestiale avidità del godimento sensibile, senza che la Chiesa sappia più offrire ripari  sicuri e lanciare moniti efficaci”.

			Eran su inquietud y su pregunta en una reflexión meditada, hecha en la soledad de su casa.

			Cuando estaba a la espera de la edición de sus estudios sobre Gioacchino da Fiore, el ostracismo sufrido no lo ofuscaba. Estaba decidido a permanecer sacerdote, trabajando en el proyecto de una gran historia del cristianismo, donde se enumeraran y definieran las razones profundas de la evolución cristiana, aunque fuera de forma ansiosamente provisional, pero consciente y rigurosa.144

			Su incorporación a la Universidad de Roma supuso una modificación en sus hábitos y experiencias diarias. Ahora vivía en un mundo diferente. No se relacionaba ya con los medios eclesiásticos ni con la Curia. 

			Su forma de enseñar se veía afectada y se transformaba al contacto con la cultura universitaria, libre. Siempre se había empeñado en explorar los espíritus y hacer brillar, por medio de la palabra y de la conversación, las luces y los movimientos profundos de todo el que se acercaba a él.

			El mundo mixto de la juventud universitaria, en esos años de la Gran Guerra, que había vivido años pacíficos, durante la “dúctil” dictadura giolittiana, con una inconsciencia plácida y eufórica, se preparaba para la mayor tragedia que se había abatido sobre la historia milenaria de Roma. 

			Vivió a gusto. Hasta que fue expulsado de la Universidad, aumentó el número de los que asistían a sus clases. Los introducía en el universo fascinante y deslumbrador de los primeros padres del cristianismo.145

			“Con plena humildad de espíritu, distinguiendo, en estas coincidencias y en este cruce de circunstancias, solo un signo de una asistencia superior, que guiaba mis pasos y sugería mis palabras, me pregunto si alguna vez habría podido imaginar un programa más claramente apologético, propósito más estrechamente adherido a la tradición viva y fecunda de la experiencia cristiana y romana. Pienso en el día, en el cual un numeroso auditorio en torno a mi cátedra, salió del Palazzo Carpegna. Todos debieron advertir que, desde mi cátedra, no quise hacer una obra estrictamente académica y erudita de profesor universitario, sino pronunciar palabras de avivamiento religioso y de una muy vasta defensa de la ortodoxia”.

			Al iniciarse 1938, Buonaiuti estaba convencido de que los católicos, que habían sido sometidos a las estrecheces de una fórmula catequísticas y de una disciplina burocrática, eran los menos preparados para defender la dignidad de las personas, el orgullo y la conciencia de sus derechos espirituales y su influencia en la sociedad. La situación era diferente en los pueblos que habían estado bajo la influencia de la Reforma,

			Estas previsiones serán “desmentidas amargamente” cuando fue alejado de su cátedra.146 Buonaiuti mantendrá hasta el límite esa decisión firme de no abandonar la Iglesia católica, ni dejar su ministerio. Lo veremos a su tiempo y en su lugar. 

			La Curia se mantuvo en una posición rígida y sin variaciones en relación con Buonaiuti. Ricerche Religiose fue una prueba de esta obstinación contra objetivos y proyectos bien intencionados y dispuestos a la docilidad. La condena global del modernismo provocó entre el clero joven un desconcierto de graves consecuencias.

			En su posible reconciliación, Agostino Gemelli fue un obstáculo, pues  era “un mestatoire di affari sotto il saio francescano”. Fue la persona enviada para tratar de las condiciones de su reingreso a la Iglesia. Le faltó comprensión y condescendencia y una exquisita sensibilidad cultural. Le sobró a Gemelli prisa, “fare affannato”, y formalismo burocrático. Las conversaciones con él fueron para Buonaiuti “tutte penose ed amare”. Nada parecido a la actitud de Pietro Gasparri unos años antes, cuando, estando enfermo Buonaiuti, fue a visitarlo en la Clínica Bastianelli, del Viale della Regina.

			Se presentó Gemelli diciendo que la Secretaría de Estado lo había enviado a “sanar a un enfermo”.  Le dijo taxativamente” que debía dejar la Universidad. Hubo un último intento. Asistieron a ese encuentro algunos alumnos. Cuando se enteró de que estaba a punto de aparecer Lutero e la Riforma in Germania, Gemelli dijo que estaba dispuesto a acercarse a Bolonia y a pagar al editor todos los gastos para que no llegara al público.

			 Buonaiuti se levantó y se puso a redactar su renuncia a la cátedra, pero no pudo pasar de las primeras palabras. Gemelli, al despedirse, le dijo: “Voi, Buonaiuti, avete preposta una cattedra universitaria al sacerdozio”.147 Se equivocaba, quizás porque era una persona apresurada, un “affannato”. No percibió lo que significaba para Buonaiuti la enseñanza. 

			Por desobediencia pertinaz, decía el decreto del Santo Oficio del 25 de enero de 1926, Buonaiuti quedaba censurado como excommunicatus vitandus. Se advertía que los fieles no podían tener comunicación con él.148

			Esa condena culminaba el elenco de las que la Curia podía decretar contra él: suspenso a divinis, reconciliado y más tarde, excomulgado, obligado a no vestir sotana y finalmente la sanción más dura que puede sufrir un católico: ser un excommunicatus vitandus. Todo sucedió tras la mediación de Gemelli. 

			La parte del Código de Derecho Canónico, que regula la excomunión, siendo anacrónica, es, sin duda, la que se aleja más del espíritu del Evangelio. Jesús dijo que era el buen pastor (Jn 10, 11). La decisión la juzgaba una expresión del iracundo odio teológico. Comprendía que esta norma disciplinar era un peso muerto que la Iglesia llevaba y que afectaba maléficamente a la vida espiritual de la comunidad cristiana. 

			Temía que sus conocidos le hicieran el vacío. No fue así, aunque, con humor, recuerda que a uno de sus colegas parecía temblarle la mano al saludarlo en la sala de profesores de la Universidad de Roma.

			Cuando se reincorporó a su cátedra, el ministro de Instrucción Pública, Pietro Fedele, le ofreció, en nombre de Mussolini, que dejara la enseñanza y se dedicara a la investigación, conservando su sueldo de profesor. Parecía que esa oferta era una petición de la Santa Sede para seguir negociando un arreglo de la cuestión romana. Sería reintegrado, cuando el Gobierno considerara que, de ese modo, demostraba al Vaticano que esa concesión era revocable. 

			“Espressi al Ministro Fedele la mia sconfinata e dolente meraviglia. Non mancai di porre in risalto la rischiosa gravità di un precedente, che avrebbe potuto pesare molto sulla libertà culturale dell’insegnamento universitario”.149

			La presión del Vaticano lo alejó de la enseñanza hacia la investigación en la primavera de 1926. Eso le afectó. Vivía la docencia como otro sacerdocio, el consagrado a la verdad y a la ciencia. Esta debía estar por encima de las rivalidades políticas y de las veleidades burocráticas. Por eso un profesor universitario no podía jurar una fórmula contraria a esa libertad.

			 Buonaiuti diagnostica que la sociedad italiana, en una fase de transición, veía cómo sus tradiciones culturales eran despreciadas carecían de cualquier virtud pedagógica normativa. El mundo vivía en el tumulto de las luchas que buscaban consolidar una dominación racial, o de una clase sobre otra. 

			En esos momentos, hecha la Conciliación, L’Osservatore Romano aseguró que podría firmarse el juramento, impuesto a los funcionarios, con una restricción mental, que dejara a salvo el obedecer antes las exigencias de la fe y del magisterio de la Iglesia.

			Escribió Buonaiuti al ministro Balbino Giuliano: no podía jurar, porque se atenía al mandato del evangelio. La respuesta, con fecha 12 y 31 de diciembre, fue que dejaba de estar en servicio activo. Quedaba despedido, a partir del 1 de enero de 1932.

			Al ostracismo de la Curia se sumaba el del poder civil. Uno y otro lo dejaban incomunicado con la vida de la comunidad cristiana y con el mundo de la cultura.

			Ricerche Religiose dio paso a Religio. En ese momento, cortada la comunicación con los alumnos que, en las jornadas de San Donato, le habían acompañado e inspirado, ese núcleo “doveva necessariamente disperdersi al ventilabro delle esigenze inevitabili della vita”.150

			1936 fue para Buonaiuti un año crucial. Tituló esta parte de sus memorias: Usque dum vivam!, ¡Mientras viva! Fue acogido por comunidades protestantes, en Suiza. Fue profesor de la Facultad de Teología de Lausanne y participó en varios cursos de verano. Era sensible, por sus estudios, a la liturgia de aquellas comunidades, especialmente a su canto.  Recordaba aquellos domingos como los mejores de su vida.

			Le parecía haber encontrado en la ciudad, en aquel nuevo ambiente, una verdadera y provechosa armonía entre sus actividades docentes y las de ministro de la palabra. En la comunidad italiana de Lausanne sentía respirar una magnanimidad fraterna, para él desacostumbrada, y aquella finura espiritual que caracterizaban allí el mundo académico y eclesial.

			De nuevo sintió la protección de Dios, que confirmaba “quello che io avevo oscuramente presagito nei miei esercizi del 1902 e del 1903: una conferma inappellabile e perentoria”.

			A la vez percibía más claramente la paradójica excentricidad de su situación. Un excomulgado sentía, bajo el imperio inviolable de su conciencia, no poder renunciar a su convicción de que, en el gran cauce de la tradición cristiana, podían gozar de plena ciudadanía sus ideales y sus más firmes experiencias. Citaba lo que había expuesto en Ascona, durante el encuentro del Círculo de Eranos.151

			Por eso entendió que, entonces más que nunca, se sentía obligado  a mantener la fe de la Iglesia, en la que había sido bautizado y en la que había recibido y acogido su vocación, Usque dum vivam!

			Aquel año había sido una voz, que clama, en el desierto, a un pueblo sordo, refractario a la libertad cristiana, a la espiritualidad, en un país contaminado por la ortodoxia jesuítica, e insensible a una fraternidad en el Reino de Dios, en un país, que se dejaba arrastrar a merced de un socialismo agitador y ajeno a la moral y a las tradiciones y contrario al espíritu de la civilización mediterránea. 

			Su voluntad indomable de trabajar en despertar, dentro de la Iglesia, los ecos de lo que, en su origen, fue una palabra inerme, pero, dicha en nombre de Dios, fue una palabra conquistadora

			Aislado y pobre, se habría consumido en medio de todo esto, si la Providencia no le hubiese puesto en pie y en las manos de hermanos desconocidos, de amigos encontrados, a lo largo de este duro itinerario, y que lo rescataron.

			Toda esta experiencia de desarraigo y conflicto, ¿significaba un aplazamiento de la recomposición de lo que estaba hundiéndose, “nella eterna perennità della salvezza, a norma dei principi del Vangelo?152

			En 1937, aún en medio de la crisis, parecía a Buonaiuti un síntoma, especialmente grave, que se olvidase que la salvación no viene de la dialéctica sutil de la especulación racional, sino de la Cruz. Es una redención. Las palabras libertad y rescate jamás han sido usadas por los grandes maestros de la espiritualidad cristiana, incluido el más grande de todos, San Agustín, más que en un preciso significado: liberación del pecado. Solo hay una esclavitud aceptable, que hay que abrazar, la esclavitud de Dios, que es la esclavitud de la justicia, no la de la culpa. Esta es la elección. La libertad, según San Agustín es la capacidad de experimentar alegría, en una o en otra.

			La Iglesia, al olvidar esto, se abajaba a dialogar y pactar con quienes estaban destruyendo la libertad y el valor de la persona, que proceden del evangelio. 

			El concepto de persona lo ha sacado el cristianismo de la capacidad de negarse a sí mismo para formar el órgano vivo del cuerpo místico de Cristo, que se multiplica y ramifica en la historia y se prepara para la llegada del Reino de Dios, cuando a Él le plazca.

			La Iglesia es la depositaria de todo lo que hay transcendente en el mundo de los carismas y de la gracia. Por eso lamentaba Buonaiuti que se hubiera precipitado en el más anticristiano de los inmanentismos.

			Desde esta perspectiva, su trayectoria desde joven le impedía aceptar una reconciliación que implicara renunciar a los derechos elementales de su conciencia y renegar de la verdad. ¿Puede pensarse que la acción de Dios, en las grandes tradiciones cristianas, debe subordinarse a la burocracia, que se mantenía en una inercia que, a través de los siglos, se había transformado en una parálisis mortal? 

			En 1944, al cerrar sus memorias y confesiones, menciona de nuevo la política concordataria de Pío XI con Estados que tenían la fuerza como doctrina e ideal. Cerca de Vaticano se podía ver la mezcla entre lo cristiano y lo militar, dejando en penumbra el significado de la Eucaristía y de todo el misterio de la Iglesia que simboliza la paz y la fraternidad en su espera del Reino de Dios.

			Cuando el 12 de marzo de aquel año, en el quinto aniversario de su “coronación” Pío XII hablaba a la masa de víctimas de la guerra, presentes, faltó en aquella fecha, fiesta de San Gregorio Magno, una palabra similar a la suya, denunciando la responsabilidad de todos ante Dios y la necesidad de obtener perdón y misericordia por la sangre derramada de nuestro hermanos. 

			La posguerra no era un asunto de alianzas. Buonaiuti recordaba a Isaías. Los egipcios son hombres, no dioses. Por eso Israel no debía confiar en una alianza con ellos.

			La suspensión de la solidaridad nazi-fascista, la desviación de la enseñanza de la Iglesia en relación con su misión, la abyección del pueblo italiano tras decenios de aberraciones culturales, le urgían a anunciar la justicia de Dios.

			Ante tanta tragedia, ante tanta tarea por delante, Buonaiuti examinaba su vida durante esos treinta años. El clero de su generación gritó, incansablemente y sin fruto, que la gran misión de la Iglesia en la nueva civilización era destilar, en la naciente democracia, la solidaridad en los carismas de Dios. Ni las conquistas sociales, ni la nivelación económica pueden arrancar del hombre su condición de mendigo, que pide a Dios y al mundo la posibilidad de colmar sus radicales e incurables deficiencias, su naturaleza, frágil y llena de lagunas.

			Nada puede salvar al hombre de la dura necesidad de pedir, ante el Universo, lo que necesita su hambre de amor, su experiencia del dolor, sus lágrimas de remordimiento, la trágica separación de la muerte. Decían los griegos, “solo en el sufrimiento hay sabiduría”. Israel, conducido por Moisés, cayó en la idolatría (Ex 32, 1-25). Se repitió en otras ocasiones (Salmo 106/105, 13-42). 

			A la altura de la Pascua de 1944, Buonaiuti veía cómo su generación, la del éxodo, para sostener su vocación cristiana y sacerdotal y cumplir su tarea en un mundo que se transformaba, había debido estar en muchos frentes. Hubo de preparar elementos aptos para la reconstrucción de una nueva conciencia religiosa y evangélica, sin la cual, la llegada de una democracia universal se reduciría a ser una conquista que mutila, desangra y es perecedera. Al ver las luces que anunciaban las últimas etapas de esa peregrinación, Buonaiuti pronunció su “Nunc dimitis servum tuum, Domine”.153

			Con frecuencia se preguntaba cómo se había llegado a esto. Pensaba que la situación urgía a salir fuera de la “ciudad de Dios”. En los días de una política totalitaria, los que ocupaban el recinto oficial de la Iglesia ¿no buscaban honores y riqueza del mundo? 

			“Mis andanzas, lejos de los confines de la Iglesia oficial para buscar, allí donde se te ofreciesen el derecho de encontrarlos, espíritus salidos de las tiendas de los padres, encaminados, solos y con un pobre viático, sobre sendas mal diseñadas del desierto, a la incansable búsqueda de la nueva tierra prometida”.154

			Mientras veía el derrumbamiento militar de Italia en el otoño de 1943, ante el silencio de quienes debieron condenar toda ofensa a la dignidad humana, toda exaltación de la fuerza y de la violencia, escribió sus reflexiones. Para quien viva del instinto de conservación espiritual, decía, encomendado a las asociaciones que se agrupan por realidades espirituales y por carismas, ese, si no quiere que le tachen de cobarde, debe tener presente, en teoría y en la práctica, que el valor cristiano es el único y verdadero, porque implica la más dura de las dedicaciones y la más constante y voluntariosa de las abnegaciones.

			Viendo la experiencia de Pablo, como queda en 1 Cor 10, 1-11, Gal 1,15-18, se preguntaba: ¿Cuántas veces en la historia de la espiritualidad cristiana hubo de empezar de nuevo contra los gravámenes del Fariseísmo, pertinazmente alerta para renacer de sus cenizas y tomar su dominio de su pertinacia? ¿Está la espiritualidad cristiana otra vez en una de esas encrucijadas?

			“La generazione dell’esodo  era sulle vette del Nebo in vista della terra promessa. Non era probabilmente destinata a arrivarci. Si era consumata nell’attesa  e nella speranza. Poteva ben cadere sul ciglione tanto faticosamente e tanto angosciosamente raggiunto”.

			“Sol gettando la vita allo sbaraglio, la si conquista”.155
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